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ABHANDLUNGEN 


Die babylonische Schule 


Von 
ADAM FALKENSTEIN 
Heidelberg 


Eine der wesentlichsten Leistungen der Babylonier ist die Erfindung der Schrift. 
Dies ist zwar nicht die Schrift, die von den Phönikiern umgeprägt, zu den Griechen 
und damit bis zu uns gelangt ist. Diese weltgeschichtliche Wirkung bleibt ungeschmälertes 
Verdienst der Ägypter. Trotzdem hat die babylonische Schrift, die der ägyptischen Hiero- 
glyphenschrift möglicherweise um ein Jahrhundert vorausgeht und damit die älteste 
uns bekannte Schrift der Welt darstellt, eine Bedeutung, die weit über den engbegrenzten 
babylonischen Raum hinausreicht. Aus der Entwicklung der städtischen Kultur, die am 
frühesten auf dem Boden des südlichen Zweistromlandes erwachsen ist, hat sich kurz 
nach 3000 v. Chr. der entscheidende Schritt zu einer Gebrauchsschrift ergeben. Träger 
dieser Entwicklung ist das Volk der Sumerer, das in vorgeschichtlicher Zeit aus einer 
uns nicht bekannten Heimat in den Raum vom heutigen Bagdad bis zum Persischen Golf 
eingerückt ist und sich dort zum bestimmenden Faktor entfaltet hat!. Bald nach diesem 
Zeitpunkt wurde die Schrift von dem zweiten Volk, das das politische und geistige Leben 
Babyloniens entscheidend gestalten sollte, den zur semitischen Sprachfamilie gehörenden 
Akkadern, übernommen und zur Darstellung ihrer ganz anders gearteten Sprache um- 
gebaut. Mit dieser Ausweitung der sumerischen Schrift hat es aber lange Zeit sein Bewen- 
den gehabt. Alle nicht von den Sumerern oder Akkadern für dauernd erfaßten Rand- 
gebiete haben sich gegen die hohe geistige Errungenschaft gesperrt und sind schriftlos und 
damit geschichtslos geblieben. Erst um und nach 2000 v. Chr. hat sich die Keilschrift 
über die engen Grenzen hinaus verbreitet, wobei vor allem der kana’anäischen Schicht, 
die damals den Übergang vom Nomadentum zur Seßhaftigkeit vollzog, ein besonders 
wichtiger Anteil zufiel. Um 1500 v. Chr und für die folgenden zweieinhalb Jahrhunderte 
wurde die Keilschrift zur allgemeinen Verkehrsschrift fast des ganzen Vorderen Orients, - 
das Akkadische zur Verkehrs- und Diplomatensprache. Selbst am Hofe der ägyptischen 
Pharaonen bequemte man sich, gewiß nicht ohne Hemmungen, dazu, den Verhältnissen 
Rechnung zu tragen und die politische Korrespondenz nach Asien in der fremden Sprache 
und Schrift abzufassen. Auch in Kleinasien, am Hofe der hethitischen Könige im zen- 
tralen Anatolien, übernahm man die Schrift, verwandte sie aber auch zur Darstellung 
der indogermanischen Sprache der hethitischen Oberschicht. Daß diese Ausweitung der 
babylonischen Schrift, die verschiedenen bis dahin schriftlos gebliebenen Völkern den 
mühsamen Weg eigener Schriftschöpfung ersparte, soweit sie dazu überhaupt aus eigenem 
Antriebe gekommen wären, in eine Zeit fällt, in der das babylonische Kernland tiefster 


1 Vgl. hierzu und zu der im Folgenden gegebenen Skizze der Verbreitung der babylonischen 
Schrift A. Moortgat, Die Entstehung der sumerischen Hochkultur (= Der Alte Orient, Bd. 43, 
Leipzig 1945); ders., in: A. Scharff und A. Moortgat, Ägypten und Vorderasien im Altertum 
(= Weltgeschichte in Einzeldarstellungen, München 1950). 
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politischer Ohnmacht anheimgefallen war, ist ein eigenartiges Phänomen. Aber ob- 
wohl damals ganz andere Mächtefügungen dem politischen Geschehen im vorder- 
asiatischen Raum den Stempel aufdrückten, wurde — gerade wegen der überragenden 
Bedeutung seiner Schrift und der schriftlich festgehaltenen literarischen Überlieferung — 
Babylonien nie der Rang der geistigen Vormacht strittig gemacht. 


3 


Nachdem ich in einigen knappst andeutenden Strichen Entstehung und Verbreitung 
der Keilschrift skizziert habe, sind wir so weit, die Frage zu stellen, der dieser Aufsatz 
gewidmet sein soll, die Frage nach Art und Gestalt der Pflanzstätte der babylonischen 
Schreibkunst, der babylonischen Schule: 

Diese Frage ist in der Keilschriftforschung schon in recht frühem Stadium gestellt wor- 
den. Einer der frühest bekanntgewordenen und entzifferten Texte gab uns Nachricht 
von der Schulausbildung des assyrischen Königs Assurbanipal (668—626 v. Chr.): „Ich, 
Assurbanipal, habe im Kronprinzenpalais die Weisheit Nabüs — des Gottes der Schreib- 
kunst des Wissens — die gesamte Tafelschreibkunst, aller Meister Wissen mir an- 
geeignet.“ 2 Ausführlicher heißt es in einer Inschrift desselben Königs: 

„Nabü, der Schreiber von Allem, hat mir die Erlernung seines Wissens zum Geschenk 
gemacht ...., 

die Kunst des weisen Adapa habe ich erlernt, das verdeckte Geheimnis aller Tafel- 
schreibkunst, 

die Wahrzeichen von Himmel und Erde kenne ich, habe darüber in der Versammlung der 

Meister diskutiert, 
ich erkläre die Serie ‚Wenn die Leber die Maße vom Himmel‘ mit den fähigsten Deutern, 
ich löse komplizierteste Multiplikations- und Divisions- Aufgaben, die sich nicht durch- 

schauen lassen, 
ich lese die kunstvollen Tafeln in Sumerisch, das verdeckte Akkadisch, das schwer zu 

meistern, 
ich verstehe den Wortlaut von Steininschriften von vor der Sintflut, die völlig rätselhaft..., 
aller Meister hohen Beruf verstehe ich.“ 3 


Dieses Glanzstück der Beschreibung einer babylonischen Schule ist, abgesehen davon, 
daß seine exakte Interpretation erst spät gelungen ist*, für unsere Kenntnis der baby- 
lonischen Schule nur mit Vorbehalt zu verwerten gewesen. Die Schilderung trägt unver- 
kennbar die Züge einer geistigen Spätzeit in sich, und vor allem mußte in Rechnung ge- 
stellt werden, daß die Ausbildung ausschließlich dem Bildungsbedürfnis des begabten 
Kronprinzen zugemessen gewesen ist. Wir sind also, wollen wir ein getreues und pla- 
stisches Bild der babylonischen Schule gewinnen, nicht der mühevollen Sammelarbeit, 
des Zusammentragens kleiner und kleinster Bausteine enthoben. 

Wir beginnen mit dem einfachsten: dem Raum, in dem sich die Schule ihrer hohen 
Aufgabe widmete. Zwei Beispiele sind uns durch die Ausgrabungen an die Hand gegeben. 
Das eine ist uns in Ur im südlichsten Babylonien inmitten der enggedrängten Wohn- 
stadt des 19. und 18. vorchristlichen Jahrhunderts erhalten: ein Privathaus, äußerlich 


® M.Streck, Assurbanipal Bd. II (Leipzig 1916) 4 Kol. I 31—32 (= Vorderasiatische Bibliothek 
Bd. VII, 1916). 


° M. Streck, Assurbanipal Bd. II S. 254 Z. 11—25. 


* Th. Bauer, Das Inschriftenwerk Assurbanipals Bd. II (Leipzig 1933) 848 = Assyri i 
Bibliothek, Neue Folge Bd. II). N > 


5° Sir Leonard Woolley in: Antiquaries Journal 11 (1931) S. 365 und Tafel XLVII zu dem 
Haus ‚Nr. I Broad Street‘. In diesem Gebäude haben sich fast 2000 Tafeln gefunden. 
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und in seinem Grundriß in nichts verschieden von den anschließenden Bauwerken. Durch 
einen schmalen Korridor betritt man einen Hof, um den sich bescheidene Wohnräume 
gruppieren. Eine Treppe führt zum Dach, auf dem man damals wie heute während der 
heißen Sommermonate schlief. Was das Gebäude als Schule erkennen ließ, sind niedrige 
gemauerte Sockel, in mehrfacher Reihe schön ausgerichtet, ihnen gegenüber größer und 
höher ein ähnlich gemauerter Sockel, der Sitz des Meisters vor der Reihe der Schüler. 
Hier sei gleich eingeflochten, daß noch ein später Text auf die Tatsache des erhöhten 
Sitzes für den Lehrer anspielt, indem der Meister einen am Schluß seiner Ausbildung 
stehenden Schüler zu Beginn des Examens auffordert: „Komm, mein ‚Sohn‘, nimm Platz 
zu meinen Füßen.“ $ Vorher ist ausdrücklich erwähnt, daß die Prüfung im „Hof des Tafel- 
hauses“ stattfand. Die Größe der in Ur gefundenen Schule ist, den beschränkten Mög- 
lichkeiten in einem Privathaus entsprechend, verhältnismäßig klein. Daß es sich bei dieser 
Anlage tatsächlich um eine Schule handelt, ist, falls der überzeugende Augenschein nicht 
als genügend beweiskräftig erachtet werden sollte, durch Tafelfunde außer jeden Zweifel 
gestellt”. Das zweite Beispiel in ganz anderer räumlicher Konstellation, aber an den 
gleichartigen Sitzen für die Schüler sofort erkennbar, fand sich im gewaltigen Königs- 
palast von Märi am mittleren Euphrat, einer Stätte, an der sumerische und akkadische 
Kultur schon früh im dritten Jahrtausend Fuß gefaßt hat®. Dieser Bau gehört der Wende 
vom 18. zum 17. vorchristlichen Jahrhundert an. Diese Beispiele zeigen uns die zwei 
Nährböden der babylonischen Schule, die städtische Siedlung und den Palast des 
Herrschers. 

Die Schule heißt im Sumerischen &-dubba = „Tafelhaus“, so benannt nach dem Schreib- 
material, dub — „Tafel“. Der Lehrer trägt den Namen ummi’a, eine Benennung, die im 
Akkadischen ummänu bis in die Spätzeit der Keilschriftüberlieferung fortlebte. Mit dem 
Namen ummi’a haben wir einen wichtigen Anhaltspunkt dafür, wie sich die Schule in 
den sozialen Aufbau der sumerischen und akkadischen Welt einfügte: ummi’a und 
ummänu ist von Haus aus genau das, was unser Wort „Meister“ besagt, der kenntnis- 
reiche und allseits geachtete Leiter eines handwerklichen Betriebs. Daß die Schule und die 
Handhabung der Schreibkunst überhaupt für den Babylonier in der Reihe der Hand- 
werke rangieren, ist eine grundlegend wichtige Tatsache, die für unser Empfinden vielleicht 
sonderbar ist, die durch andere Anhaltspunkte zu stützen sich daher wohl lohnt: Ein 
sumerischer Mythos® berichtet davon, daß die Göttin Inanna von Uruk sich vom Gotte 
der Weisheit, dem alten Enki von Eridu, alle Fähigkeiten erbeten hat, die zum Aufbau 
der höheren Kultur nach damaliger Auffassung, vonnöten sind. In einem schweren 
Gelage gebefreudig gestimmt, sagt Enki die Gewährung der Bitte zu. Noch während der 
Gott trunken in tiefem Schlaf liegt, besteigt Inanna ihr Schiff und fährt mit den 
unersetzlichen Gaben nordwärts nach ihrer Stadt zurück. Hier bietet der Text die lange 
Aufzählung der Gaben. Der uns interessierende Teil führt auf: Tischlerhandwerk, Metall- 
arbeiterhandwerk, Schreibkunst, Schmiedehandwerk, Schusterhandwerk, Schneiderhand- 
werk, Zimmererhandwerk. Die Weiterführung des Mythos, daß es den erwachenden 
Enki gereut, die unschätzbaren Fähigkeiten unbesonnenerweise weggegeben zu haben, 
daß er dann versucht, sie wieder zurückzunehmen, interessiert uns hier nicht, wohl aber 
die Tatsache, daß die Schreibkunst inmitten der übrigen Handwerke aufgeführt ist. 


6 E. Ebeling, Mitteilungen der Deutschen Orientgesellschaft 58 (Leipzig 1917) S. 38; Keil- 
schrifttexte aus Assur religiösen Inhalts Nr. 111,3. 

7 Sir Leonard Woolley in: Antiquaries Journal 11 (1931) S. 365. 

8 A. Parrot, Syria 17 (1936) $. 21 (Raum 24 und 25) und Tafel III 3—4, V; Bd. 18 (1937), 
Tafel VII. 

® S. vorläufig $. N. Kramer, Sumerian Mythology (Philadelphia 1947) 64 ff. Die im Folgenden 
zitierte Liste von Berufen steht in dem Haupttext, den A. Poebel, Historical and Grammatical 
Texts (Philadelphia 1914) Nr. 25, veröffentlicht hat: Kol. VII 6, letzte Zeilen. 


9 127. 


Adam Falkenstein 


Eine weitere Bestätigung erlangen wir, wenn wir uns die innere Organisa tion 
der babylonischen Schule ansehen !": Neben dem „Meister“ steht der ses-gal, 
der „ältere Bruder“, in der Handwerkssprache wohl dem Gesellen entsprechend, und ein 
ugula, ein „Aufseher“, fehlt auch nicht, ein typischer Angehöriger der zunftmäßig orga- 
nisierten Handwerksbtriebe. 

Der Schüler heißt dumu-6-dub-ba — „Sohn des Tafelhauses“. Da diesem Namen als Be- 
zeichnung des Lehrers die Benennung „Vater des Tafelhauses“ entspricht, sind wir be- 
rechtigt, darin eine klare Anspielung auf den familienhaften Charakter der babylonischen 
Schule zu sehen. Hat der Schüler ein gewisses Maß von Kenntnissen erlangt, durfte er 
den Titel eines „Kleinschreibers“ annehmen, bis er schließlich zum dub-sar, zum „Tafel- 
schreiber“, emporstieg. Damit hatte er in der sozialen Hierarchie eine hochgestellte Stufe 
erklommen. Welches Gewicht Assurbanipal seiner vollkommenen Schulausbildung bei- 
maß, ist gewiß aus der eingangs angeführten Inschrift deutlich geworden. Eine ähnliche 
Wertschätzung ist aber auch für wesentlich frühere Abschnitte der babylonischen Ge- 
schichte aufzuzeigen. Die sumerische Zeit kannte dub-sar als einen Ehrentitel, den zu 
tragen selbst regierende Herrscher nicht verschmähten. Schulgi, einer der bedeutendsten 
Könige Babyloniens überhaupt (kurz vor 2000 v. Chr.), zögerte nicht, unmittelbar hinter 
den üblichen Titeln seiner königlichen Herrschaft den des „Großschreibers der Nisaba“ 
— der Göttin der Schreibkunst und der Weisheit — zu führen!!. In einer Hymne auf 
Lipitischtar von Isin (1875—65 v. Chr.) wird der König angesprochen: „Für Nibru — die 
zentrale Kult- und Bildungsstätte des damaligen Babylonien — bist du der Tafel- 
schreiben.“ 1? Aus sumerischen Wirtschaftsurkunden wissen wir, daß selbst die Söhne von 
Stadtfürsten die Tätigkeit eines Schreibers und Notars ausübten 13. 


Über den internen Schulbetrieb unterrichten uns zwei Lehrgedichte in sumerischer 
Sprache, die wohl kurz nach 2000 v. Chr. abgefaßt worden sind!#, und eine jüngere 
zweisprachig, das heißt sumerisch und akkadisch überlieferte Komposition!%. Der An- 
fang der ersten Dichtung, in der ein Schüler einen naiven Bericht gibt, lautet !$: 


„,Sohn des Tafelhauses, wohin bist du die lange Zeit gegangen?‘ 

‚Ich bin ins Tafelhaus gegangen.“ 

‚Was hast du im Tafelhaus gemacht?“ 

‚Ich habe meine Tafel gelesen, habe mein Frühstück gegessen, 

habe meine Tafel gemacht, sie beschrieben, sie zu Ende geschrieben, und 
man hat mir meine ‚Übungstafel‘1T übergeben, 

hat mir am Spätnachmittag meine ‚Abschnitt-Tafel‘ 1" übergeben. 
Nachdem das Tafelhaus geschlossen hat, bin ich nach Hause gegangen, 
bin ins Haus eingetreten — mein Vater ist dagesessen. 

Ich habe meinem Vater meine ‚Übungstafel‘ vorgesprochen, 


1° Zum Folgenden vgl. A. Falkenstein, Welt des Orients 1,3 (Wuppertal 1948) S. 172 ff. 

'ı Vgl. A. Falkenstein, Zeitschrift für Assyriologie, Neue Folge S. 16 (1952) S.64 Z.19, und S.78. 
12 Vgl. Welt des Orients 1,3 (1948) S. 172. 

18 Vgl. N. Schneider, Orientalia. Nova Series 15 (Rom 1946) S. 86 s. v. ensi. 

“ Vgl. S.N. Kramer,Schooldays, A Sumerian Composition Relating to theEducation of aScribe, 


in: Journal of the American Oriental Society 69 (1949) S. 199—215. Die uns vorliegenden Texte 
sind um 1700 v. Chr. anzusetzen. 


15 Die zweisprachige Fassung ist noch nicht zusammenfassend bearbeitet. 
18 Welt des Orients 1,3, S. 173 ff.; S. N. Kramer, Journal of the American Oriental Society 69 


(1949) S. 201 ff. Z. 1—26. Die folgende Übersetzung berücksichtigt nur die Fassung des Textes B 
nach der Bezeichnung S. N. Kramers. 


17 Unsichere Übersetzung eines Terminus der Schul- und Schreiberfachsprache. 
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ihm meine Tafel vorgelesen — mein Vater war mit mir zufrieden. 

Ich bin vor meinen Vater hingetreten: 

»Ich bin durstig, — gebt mir Wasser zu trinken, 

ich bin hungrig, — gebt mir Brot zu essen, 

stellt das Bett auf, wascht mir die Füße — ich will (sogleich) schlafen. 

Am frühen Morgen weckt mich, 

ich will nicht zu spät kommen, (sonst) schlägt mich mein Meister.« 

Nachdem ich am frühen Morgen aufgestanden bin, 

habe ich meine Mutter angeschaut und: 

»Gib mir mein Frühstück, 

ich will in das Tafelhaus gehen«, habe ich zu ihr gesagt. 

Meine Mutter hat mir zwei Brote aus dem Backofen'8 gegeben, 

und ich habe vor ihren Augen meinen Durst gelöscht. 

»Gib mir mein Frühstück!« 

Ich bin zum Tafelhaus gegangen. 

Im Tafelhaus sagte der ‚Mann vom Dienst‘ zu mir: »Warum bist 
du (zu) spät gekommen?« 

Ich bekam Angst, mein Herz klopfte. 

Ich trat vor meinen Meister, verbeugte mich vor ihm. 

Mein ‚Vater des Tafelhauses‘ las meine Tafel, 

wurde darüber ....... ‚schlug mich.“ 


Hierzu einige Kleinigkeiten zur Erläuterung: Wenn der Schüler vom Frühstück redet, 
meint er damit die Vesper, die er etwa in der Mittagspause verzehren will. Denn der 
Schulunterricht geht ja vom frühen Morgen bis in den späten Nachmittag. Ein Zweites 
sei noch erläutert: Der Text schildert, wie die Mutter am frühen Morgen die Aufgabe des 
Brotbackens, die erste hausfrauliche Tätigkeit in jedem orientalischen Haushalt bis in die 
Jetztzeit, selbst übernommen hat. Das zeigt uns an, aus welchem Milieu der ‚Sohn des 
Tafelhauses‘ hervorgegangen ist. Es ist die einfache städtische Schicht, deren Sproß der 
Aufstieg in die Stellung eines dub-sar nicht verwehrt war. Die Schreiberlaufbahn ist 
somit keineswegs ein Reservat der städtischen oder priesterlichen Aristokratie, auch 
wenn dieser naturgemäß der Zugang besonders leicht war. 

Eine zweite Stelle aus demselben Lehrgedicht!? sei ebenfalls im Wortlaut gegeben: 


„Den Meister geleitete man vom Tafelhaus. 

Als er ins Haus (des Schülers) eintrat, ließ man ihn auf dem Lehnstuhl sitzen, 

der Sohn des Tafelhauses bediente ihn, stand vor ihm. 

Alles, was er von der Tafelschreibkunst erlernt hatte, legte er seinem Vater vor. 

Sein Vater, voll der Herzensfreude, 

sprach zum ‚Vater des Tafelhauses‘ die freudigen Worte: 

‚Mein Kleiner öffnet seine Hände, (und) du läßt Weisheit über ihn kommen, 

lehrst ihn die Feinheiten der Tafelschreibkunst, 

der Rechentafeln, des Rechnens und Abrechnens Lösungen erklärst du ihm, 

der Divisionen (?) verschleierte Fragen läßt du ihm aufgehen. 

Gießt ihm...... ‚als wär es nur gutes Bier, aus, stellt ihm einen Tisch hin, sprengt ihm 

wohlriechendes Öl, als wär’ es nur Wasser, über den Leib! 

Ich will ibn mit einem Kleid bekleiden, ihm ein Geschenk machen, einen Ring um seine 
Hand legen!“ 


18 „Aus dem Backofen“ steht nur in Text B. 
18 $, N. Kramer, Journal of the American Oriental Society 69 (1949) S. 203 ff. Z. 52—74. 
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Da goß man ihm...... ‚als wär es nur gutes Bier, aus, stellte ihm einen Tisch auf, 

sprengte ihm wohlriechendes Öl, als wär’ es nur Wasser, über den Leib. 

Mit einem Kleid bekleidete er ihn, gab ihm ein Geschenk, legte einen Ring um seine 
Hand. : 

Der Meister sprach in seiner Herzensfreude zu ihm: 

‚Der Kleine, der mein Wort nicht haßt, es nicht vernachlässigt, 

wird die Tafelschreibkunst von Anfang bis zu Ende vollenden. 

Ohne daß du mir Schwierigkeiten bereitet hast, hast du (all dies) in meine Hand gelegt, 

hast mir für meine Mühewaltung ein übergroßes Geschenk gemacht, hast mich hoch 
geehrt. 

Nisaba, die Herrin der Schutzgottheiten, sei deine Schutzgottheit!““ 


Die Gaben, die der Vater des Schülers dem Meister übergibt, nachdem das Kind eine 
bestimmte Ausbildungsstufe, allerdings noch nicht die letzte, erreicht hat, bekommen 
einen besonderen Sinn: Aus der babylonischen Spätzeit, dem 6. und 5. Jahrhundert, ken- 
nen wir Lehrverträge?°, in denen ein Kind, meist ein Sklavenkind, einem Meister zur 
Ausbildung in einem Handwerk übergeben wird. In diesen Verträgen, je nach der 
Schwierigkeit des Metiers, wird dem Meister ein Kleid im Werte von 4 Sekel Silber 
oder ein nicht spezifiziertes Geschenk ausbedungen. Also auch hier hält sich die baby- 
lonische Schule durchaus im Rahmen des handwerklichen Brauches. 

Daß innerhalb der Schule eine stramme Zucht herrschte, daß der Lehrer nicht darauf 
verzichtete, den Stock zu handhaben, konnten wir schon aus dem angeführten sumerischen 
Lehrgedicht erfahren. Auch dem ‚älteren Bruder‘ ist die Strafgewalt zugebilligt1. Aber 
selbst außerhalb der Schule ist das Verhalten des Sohnes des Tafelhauses durch strenge 
Regeln bestimmt, die ihn aus der Masse der gleichaltrigen Kinder und jungen Männer 
herausheben sollen: 


„Geh, sei jetzt ein Mann! 

Vor der Haustür sollst du nicht stehen, 

auf der Straße sollst du nicht auf- und abgehen, 

wenn du auf der Straße gehst, sollst du nicht umhersehen! 

Sei bescheiden, bezeig’ Ehrfurcht vor deinem ‚Aufseher! 

Wenn du ihm ständig Ehrfurcht bezeigst, wird dich dein ‚Aufseher‘ lieben‘“ 22. 


Für die Teilnahme von Mädchen am Schulunterricht ist wohl wegen der Einbeziehung 
des Schreibertums in die handwerklichen Berufe wenig Platz gewesen. Das ist an sich 
merkwürdig, denn man könnte erwarten, daß der göttlichen Schreiberin Nisaba, der 
Patronin des dub-sar, und der Unterweltschreiberin Geschtinanna-Ereschkigal?® im 
irdischen Bereich die Entsprechung nicht fehlte. Daß es Frauen gegeben hat, die schrei- 
ben konnten, ist allerdings sicher?%, daß es selten gewesen ist, aber ebensosehr. Denn 
eine Orakelfrage Assurbanipals hat die Unterschrift, die sich an den Gott richtet: „‚Sieh 
darüber hinweg, daß dies eine Frau geschrieben und vor dich gebracht hat!“ 25 


®° M. San Nicolö, Der neubabylonische Lehrvertrag in rechtsvergleichender Betrachtung 
(= Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-historische 
Klasse, Jahrgang 1950, Heft 3). 

21 Welt des Orients 1,3, S. 177; 181. 

» S.N. Kramer, Journal of the American Oriental Society 69 (1949) S. 208 ff. Z. 28—33. 

»2 5. B. Meissner, Babylonien und Assyrien Bd. II (Heidelberg 1925) S. 25; 34; 145. 

®” Vgl.nur M.Schorr, Urkunden zum altbabylonischen Zivil- und Prozeßrecht (= Vorder- 
asiatische Bibliothek Bd. V, Leipzig 1913) S. XXVIII®. 

25 B. Meissner, Babylonien und Assyrien Bd. II (Heidelberg 1925) S. 329, 
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Was wurde nun in der Schule gelehrt? Die Auskunft des Lehrgedichts wird in viel- 
facher Hinsicht ergänzt und beleuchtet durch zahlreiche Funde und Inschriften. Der 
Anfang wird wohl darin bestanden haben, aus dem Rohmaterial, dem Lehm, wie er 
sich allerorts findet, die Tafel herzustellen. Schlämmen, Kneten und Formen erforder- 
ten schon einiges Geschick, allerdings gewiß nicht so viel, wie etwa die Herstellung einer 
Papyrusrolle oder eines Pergaments. Die Behandlung des Griffels, oder wie er sumerisch 
heißt, des „Tafelrohrs“, mag auch einige Übung verlangt haben. Aber ganz andere Mühe 
und Geduld erforderte die Erlernung der Zeichen, denn die babylonische Schrift be- 
gnügt sich nicht mit einer beschränkten Zeichenzahl, wie wir das gewohnt sind. Zum 
einfachsten Bestand gehören rund 500 Zeichen, und dazu kommen die in viele Tausende 
gehenden Zeichenverbindungen, die zu kennen einem sumerischen Schreiber nicht er- 
spart werden konnte. Lange Listen, die die Schriftzeichen in einer früh genormten 
Reihenfolge aufführten, waren erster Schreib- und Lesestoff. Zahlreiche Stücke solcher 
erster Schülernachschriften dieses ‚Alphabets‘, um durch einen hinkenden Vergleich diese 
Zeichenlisten etwas anschaulicher zu machen, sind uns überkommen. Sie zeigen uns deut- 
lich, welche Mühe es den kindlichen Händen machen mußte, die komplizierten Zeichen- 
formen in den Ton einzudrücken. An diese elementaren Übungen, die der Lage der 
Dinge nach aber einen langen Zeitraum im Schulpensum einnehmen mußten, schloß sich 
die Abschrift größerer Listen von Wörtern, Personennamen, Götternamen, Verbal- 
formen und einfachen Sätzen an. Während der Schulbetrieb bis etwa um 2000 v. Chr. 
ausschließlich oder zum mindesten überwiegend nur der sumerischen Sprache Rechnung 
zu tragen hatte, mußte von diesem Zeitpunkt an im Gefolge der immer weiter fort- 
schreitenden Akkadisierung des Landes auch das Akkadische in vollem Umfang ein- 
bezogen werden. Da aber das Sumerische seine geistige und religiöse Autorität auch 
weiterhin aufrechterhielt, mußte die Schule zweisprachig werden, und zwar, der Eigen- 
art der Schrift und der schriftlichen Überlieferung entsprechend, vom Anbeginn jeglichen 
Unterrichts an. Die Belastung, die sich daraus ergab, liegt auf der Hand, der geistige 
Gewinn, den die Weiterführung des sumerischen Wissens für den kulturellen Stand be- 
deutete, ist aber so hoch anzusetzen, daß die Schwierigkeiten voll aufgewogen wurden. 
Für den Schulunterricht komplizierten sich die ursprünglichen Listen zu zweisprachigen 
Werken, die immer umfangreicher und systematischer wurden. Neben der Nachschrift 
nach Diktat des Lehrers spielte in einem etwas höheren Stadium die Wiedergabe von 
Wortreihen und kleinen Sätzen eine wichtige Rolle. Für diesen Zweck bediente man 
sich einer ganz besonderen Tafelform: Zum Unterschied von den fast ausschließlich recht- 
eckigen Tafeln der normalen Textniederschrift gebrauchte man für diesen Zweck kreis- 
runde linsenförmige Täfelchen, die bequem auch in eine kindliche Hand paßten. Auf der 
Vorderseite weisen sie meist drei bis vier durch Linien abgegrenzte Zeilen auf, die vom 
Lehrer oder auch vom ‚älteren Bruder‘?® vorgeschrieben wurden. Aufgabe des Schülers 
war es, den Text auf der Rückseite getreulich nachzuschreiben. Das ist vielfach nicht 
sonderlich gelungen. Manche Tafel ist auf der Rückseite nur zur Hälfte mit ungelenken 
Zeichen beschrieben und im Zorn über das Mißlingen zerdrückt worden. Für uns sind 
gerade diese linsenförmigen Täfelchen von erheblicher Bedeutung: Da ihr Charakter als 
Unterrichtsmaterial in jedem einzelnen Fall völlig zweifelsfrei gegeben ist, ermöglichen 
sie uns die Umgrenzung des Unterrichtspensums der Schule. Weist sich der größere Teil 
dieser Täfelchen als Ausschnitte aus den Zeichen- und Wortlisten aus, so bleibt ein 
beachtlicher Rest übrig, der uns Auszüge aus literarischen Kompositionen bietet. In sehr 
vielen Fällen sind wir trotz der lückenhaften Kenntnis, die wir bisher von der sume- 
rischen Literatur erlangen konnten, in der Lage, diese Auszüge in der eigentlichen 
literarischen Überlieferung wiederzufinden. Zum mindesten können wir fast stets die 


28 S, N. Kramer, Journal of the American Oriental Society 69 (1949) S. 208 ff. Z. 25. 
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literarische Kategorie ermitteln. Wenn sich auf diesem Umweg, der nicht ohne erhebliche 
Mühe gangbar ist, feststellen läßt, daß im Schulbetrieb die Gattungen der Sprichwörter, 
der historischen Überlieferung im weitesten Umfang, der Hymnen, der Kultlieder, der 
Lehrepen, Mythen und Epen gelehrt worden sind, so haben wir ein grundlegendes Er- 
gebnis in der Hand: Die Schule hat sich keineswegs damit begnügt, dem 
‚Sohn des Tafelhauses‘ diejenigen Kenntnisse zu vermitteln, die ihm 
etwa die Aufzeichnungen der üblichen wirtschaftlichen Transaktio- 
nen, der amtlichen Buchführung und der einfachen Korrespondenz 
ermöglichten. Sie ist keine Fachschule mit einem engbegrenzten Aus- 
bildungsstoff; vielmehr gibt sie dem Schüler das gesamte Gut der 
geistigen Überlieferung an die Hand, das der Meister in seiner Privat- 
bibliothek auf vollständigen Tafeln zusammengetragen hat. Die Schule 
ist also nicht nur Elementarschule, sondern, darüber weit hinausgreifend, die Bildungs- 
stätte überhaupt, in ihrem Rang also in ihrer obersten Stufe durchaus auch unserer Hoch- 
schule zu vergleichen. 

Da ich bisher nur die literarische Seite der Ausbildung berührt habe, muß hier mit 
Nachdruck der übrigen Lehrzweige gedacht werden. Übereinstimmend weisen der Bericht 
des sumerischen Lehrepos von rund 2000 v. Chr. und die Schilderung Assurbanipals auf 
den Umfang des Mathematikunterrichts hin, der in beiden Texten mit recht gleichartigen 
Worten als besonders dunkel und schwierig hingestellt wird. Hätten wir diese Zeugnisse 
nicht, so genügten uns die zahlreichen mathematischen Lehrtexte mit ihren Aufgaben und 
den dazu gegebenen Lösungen als vollgültiger Beweis??. Als ein Beweis auch für den 
überraschenden Hochstand der babylonischen Mathematik, vor allem nach der 
algebraischen Seite hin. Die Schule ist aber darüber hinaus noch die Bildungsstätte für 
die musischen Zweige, soweit diese an Wort und Ton gebunden sind. Hinter der Auf- 
zählung der praktischen Fähigkeiten, wie des Abfassens von Verträgen oder der An- 
wendung mathematischer Kenntnisse bei der Feldvermessung, folgt in dem Bericht eines 
sumerisch-akkadischen Lehrgedichts über das Tafelhaus eine Liste von Musikinstrumen- 
ten, deren Spiel in der Schule erlernt wurde28. Wie das zu deuten ist, wird sofort klar, 
wenn wir daran denken, daß besonders für die sumerische Literatur, großenteils aber 
auch für die akkadische, eine enge Verbindung zwischen Text und musikalischer Be- 
gleitung bestand. Weite Teile der Literatur, vor allem alle hymnischen Gattungen, waren 
an die Rezitation im Lied gebunden. Aus gewissen Andeutungen einiger Texte scheint 
sogar hervorzugehen, daß die Ausbildung zum Sängerberuf notwendig über die Schule 
der Schreiber führte2®. Das gilt natürlich erst von einem Zeitpunkt an, in dem die lite- 
rarische Überlieferung schriftlich festgehalten worden ist, das heißt etwa seit 2000 v.Chr. 

Daß die Schule mit ihrem Lehrstoff so weit ausholen konnte, war nur möglich, wenn 
sie einen über viele Jahre ausgedehnten Lehrgang durchführte. Aus dem erwähnten 
sumerischen Lehrgedicht konnten wir entnehmen, daß der Sohn des Tafelhauses schon 
im kindlichen Alter in die Schule aufgenommen worden ist. In einem ähnlichen Text 
heißt es nun, daß ein Examinand vom „Kindsein an bis zur Mannbarkeit“30 die 
Schule besucht habe, trotzdem aber erst die Vorstufe erreicht habe, um sich das höhere 
wertende und deutende Wissen eines ‚Meisters‘ anzueignen. Auch Assurbanipal spricht 
davon, daß seine Ausbildung noch in die Zeit seiner Kronprinzenschaft hinein dauerte, 


”” Vgl. nur F. Thureau-Dangin, Textes math&matiques babyloniens (Leiden 1938); ©. Neu- 
gebauer, Mathematische Keilschrifttexte (Berlin 1935); O. Neugebauer and A. Sachs, Mathematical 
Cuneiform Texts (New Haven 1945). 

28 Unveröffentlichter neubabylonischer Text aus Babylon. 

20 Welt des Orients 1,3, S. 185. 

® E. Ebeling, Mitteilungen der Deutschen Orientgesellschaft 58 (1917) S. 38. 
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als er schon befähigt war, die ritterlichen Künste des Bogenschießens, Reitens, Fahrens 
und Wagenlenkens auszuüben. Wenn der späte Verfasser des Danielbuches nur drei 
Jahre für die Erlernung von „Schriftund Sprache der Chaldäer“ vorsieht (Dan. 
I, 4), so ist das nur schwer mit den authentischen Angaben der babylonischen Quellen 
zu vereinbaren. 


Selbstverständlich hatte nicht jeder, der in irgendeinem Zweig des unendlich ver- 
zweigten Schreiberwesens eine Berufsstellung zu finden suchte, die gesamte, über viele 
Jahre ausgedehnte Berufsausbildung zu durchlaufen, die am Schluß bis zur Würde des 
‚Meisters‘ führte. Aber daß man sich mit Minimalforderungen begnügt habe, wider- 
rät uns das vorliegende inschriftliche Material, in dem Schreibfehlern und sonstigen Ver- 
stößen, wie sie bei kurzfristiger Schulausbildung unvermeidlich sind, eine sehr enge 
Grenze gezogen ist. Dieses Urteil gilt allerdings nur, soweit der Bereich der eigentlichen 
babylonischen und später der assyrischen Schriftüberlieferung gemeint ist. Grundsätz- 
lich wichtig ist aber, daß die Schule die Möglichkeit zur vollen ‚wissenschaftlichen‘, 
literarischen und musischen Lehre in sich schloß. 


Wir haben bisher die Schule im Gefüge der sumerischen und akkadischen Welt, ihren 
Aufbau und den Umfang des vom Unterricht umspannten Gebietes behandelt und fassen 
noch einmal kurz zusammen: Die babylonische Schule reiht sich als ein Teil des gesam- 
ten Schreiberwesens den Handwerken an. In ihr Unterrichtspensum ist das gesamte Wis- 
sen der jeweiligen Epoche einbezogen, soweit dieses nicht etwa als Geheimwissen be- 
stimmter Kreise der allgemeinen Kenntnis entrückt war!, wie vergleichsweise die Zunft- 
geheimnisse des Mittelalters oder die Fabrikationsmethoden der modernen Wirtschaft. 
Aus dem Rahmen der übrigen Handwerke hebt sich aber der Stand des durch die Schule 
gegangenen Schreibers deutlich ab. Ihn kennzeichnet ein Berufsstolz, wie er in den son- 
stigen ‚nichtakademischen‘ Handwerkszünften Babyloniens nicht zu finden ist. Auch 
wenn wir keine ähnlich drastischen Schilderungen dieses Berufsstolzes aus Babylonien 
kennen, wie sie in Ägypten in den Sprüchen des Cheti, Sohnes des Duauf, und ver- 
wandten Texten? erhalten sind, so weist doch einiges in diese Richtung. Im sumerischen 
Lehrgedicht wünscht der Meister dem Sohne des Tafelhauses 33: 


„Deinen Brüdern mögest du vorangehen, 
unter deinen Freunden mögest du der Erste sein!“ 


Ja, durch das Tafelhaus gegangen zu sein, wird anscheinend als gleichbedeutend mit 
„ein Mensch geworden sein“ bezeichnet 34. 


Trotz der hohen Achtung, die der Stand des Schreibers in Babylonien genoß, wird in 
der schriftlichen Überlieferung von der Schule verhältnismäßig selten gesprochen. Dies 
hängt wohl damit zusammen, daß sie keine allzu enge Bindung an den Hof oder den 
Tempel besaß. Andernfalls erführen wir mehr von Dotationen durch die Herrscher 
oder von Aufwendungen seitens der Tempelverwaltungen. Man hat sie offensichtlich als 
eine interne Einrichtung der Schreiberzunft dieser überlassen und sich mit der Förderung 
der Meister der ‚Wissenschaft‘ und der Literatur begnügt. Diese als die Beherrscher der 


31 Solche Texte sind durch den Vermerk: „Der Eingeweihte soll es dem Eingeweihten zeigen, der 
Nichteingeweihte soll es nicht sehen!“ oder ähnlich gekennzeichnet. Vgl. B. Landsberger, Archiv 
für Orientforschung, Beiband I (Berlin 1933) S. 178. 

32 5, A. Erman, Literatur der Ägypter (Leipzig 1923) S. 67 ff.; J. B. Pritchard, Ancient Near 
Eastern Texts Relating to the Ancient Testament (Princeton 1950) S. 432 ff. 

38 5, $, N. Kramer, Journal of the American Oriental Society 69 (1949) S. 204 fl. Z. 77—78. 

32 Welt des Orients 1,3, S. 181. 
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literarischen Komposition sind gemeint, wenn in den Liedern der Könige von Ur und Isin 
das Tafelhaus genannt ist, das den Ruhm der Herrscher für immer bewahren soll ®5. 


6 


Abschließend haben wir uns klarzumachen, welche Stellung die Schule in der geistigen 
Entwicklung Babyloniens eingenommen hat. Diese Frage ergibt sich zwangsläufig, wenn 
wir feststellen, daß in den Lehrstoff der Schule das gesamte jeweilige Wissen einbezogen 
war. Wir haben beim Versuch, diese Frage zu beantworten, weit auszuholen und können 
auch dann nicht mehr bieten als einen skizzenhaften Aufriß rohester Art: Schon die 
ältesten Schriftdenkmäler aus den ersten Jahrhunderten des dritten Jahrtausends ent- 
halten Tafeln, die nicht wie die übrigen Urkunden den praktischen Bedürfnissen der 
großen Tempelwirtschaften des Landes erwachsen waren®®. Es sind dies Zeichen- und 
Wortlisten, wie sie in späteren Jahrhunderten, allerdings in wesentlich systematischerer 
Ordnung, am Anfang der Schulausbildung standen. Was uns aber eine wichtige Kenntnis 
vermittelt: Diese Listen sind in gleichlautenden Exemplaren nicht nur aus einem Ort be- 
zeugt, sondern praktisch aus allen Fundstätten früher Schriftdenkmäler. Die Schule hat 
also schon damals einen universellen Charakter besessen, der über die Schranken der da- 
maligen Stadtstaaten hinaus das gesamte sumerische Land erfaßte. Der Ausweitung der 
sumerischen Kultur, etwa nach Elam im Südosten oder nach Assur am mittleren Tigris, 
folgen auch diese Schultexte. Wenn in etwas jüngerer Zeit um die Mitte des dritten Jahr- 
tausends die einfachen Wort- und Zeichenlisten gewaltig erweitert sind und in umfang- 
reichen Götterlisten eine Ergänzung fanden, Götterlisten, die in der theologischen System- 
bildung einen Markstein darstellen, so erkennen wir die Verbindung zwischen der Schule 
und dem Versuch, die Erscheinungen der Welt in einer systematischen Ordnung zusam- 
menzufassen, das heißt dem Versuch frühester ‚Wissenschaft‘. 

Wir überspringen einen Zeitraum von mehr als einem halben Jahrtausend und wen- 
den uns der Schule um 1800—1600 v. Chr. zu. In diese Zeit fällt eine für die sumerische 
Geisteswelt entscheidende Tatsache, ein Faktum, dem wir zum mindesten den größten 
Teil unserer Kenntnisse der geistigen Leistungen der Sumerer verdanken, die schrift- 
liche Aufzeichnung der bis dahin nur von der mündlichen Tradition gehaltenen litera- 
rischen Überlieferung. Daß die Schule daran entscheidenden Anteil nahm, ist erwiesen, 
da die verschiedensten Literaturwerke im Unterricht behandelt und sicher auch aus- 
wendig gelernt worden sind. Wenn man damals die schriftliche Überlieferung der münd- 
lichen an die Seite stellte, so hat das einen tiefen Grund: Die mündliche Überlieferung 
erwies sich nicht mehr als tragfähig genug, den Bestand korrekt zu erhalten und damit 
den Sinn der älteren Literaturwerke zu bewahren. Daß das gerade damals zu einem 
brennenden Problem wurde, hängt unmittelbar damit zusammen, daß das Sumerische 
etwa um 1800 v. Chr. als Volkssprache ausgestorben ist. Gewiß hätte sich die sumerische 
Überlieferung auf bestimmten Gebieten, in denen die Pflege alten Gutes natürliche Ge- 
gebenheit ist, wie etwa im Kult, auch über diesen Zeitpunkt hinaus weitergehalten. Ob 
aber das inhaltliche Verständnis noch lange ohne schriftliche Fixierung der Texte erhalten 
geblieben wäre, müssen wir stark bezweifeln. Wenn also die geistigen Leistungen der 
Sumerer auch für die folgenden anderthalb Jahrtausende fruchtbar geblieben sind, so ist 
das sicher zum größten Teil den ‚Meistern‘ der Schreibkunst zu danken. Aber nicht nur 
das Alte, auch neues geistiges Gut, die Prägungen akkadischen Geistes im Lied, im Mythos 
und Epos sind schon damals, wenn auch zögernd, schriftlich fixiert worden. Unter dem 
Einfluß der Schule, deren Leiter wir uns auch als Mitglieder einer Art literarischen Aka- 


3 Welt des Orients 1,3, S. 185. 
96 A. Falkenstein, Archaische Texte aus Uruk (Berlin 1936) $. 43 ff. 
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demie vorzustellen haben, setzte sich gerade für die akkadische Literatur ein wichtiges 
Prinzip durch: die bewußte Sprachpflege der sprachlichen Schönheit und des exakten 
Ausdrucks wegen. Wie sehr das innerhalb der Keilschriftüberlieferung ein Sonderfall ist, 
wird uns jedesmal wieder deutlich, wenn wir spätere nichtakkadische Denkmäler, etwa 
hethitische Texte, lesen. Wenn auch die bewußte Sprachpflege vielfach daran hinderte, 
naiv und unbeschwert von früher einmal Geformtem Neues zu gestalten, gibt sie doch 
einen im positiven Sinn hoch zu veranschlagenden Halt gegenüber der Unschärfe un- 
reflektierter Diktion. 


In der folgenden Zeit sehen wir die ‚Meister‘ eifrig am Werk, das überkommene Gut 
zu sichten, auszuschalten, was mit den veränderten religiösen Vorstellungen unvereinbar 
war, im ganzen eine normativ gültige Fassung des gesamten geistigen Gutes aufzustel- 
len. Wir greifen diese Entwicklung in der sogenannten Kanonisierung der babylonischen 
Literatur. Abgesehen von der Aufstellung eines normativen Textes und bei sumerischen 
Originalen der Beigabe einer akkadischen Übersetzung, wird eine bewußte Auswahl ge- 
troffen. Für die Frage nach der Entstehung der Welt wird nur noch eine einzige Auf- 
fassung weiterüberliefert, diejenige, die im akkadischen Weltschöpfungsepos vorliegt. Die 
sonstigen sumerischen und akkadischen Weltschöpfungsmythen, deren Mannigfaltigkeit 
wir trotz unserer lückenhaften Kenntnis sicher feststellen können, ist bewußt ausgeschal- 
tet worden. Die Kommentierung nach der sprachlichen und inhaltlichen Seite, die Deu- 
tung der im Laufe der jahrhundertelangen Entwicklung dunkel gewordenen Über- 
lieferung und die Erörterung aller Wissenszweige stellte damals die Hauptaufgabe der 
‚Meister‘ der Schreibkunst dar. Damit soll aber nicht gesagt werden, daß ihr Blick aus- 
schließlich auf das Alte gerichtet war. Das Ende des zweiten und der Anfang des ersten 
Jahrtausends zeigt sich uns als eine auf dem Gebiet der Literatur durchaus schöpferische 
Zeit, und das erste Jahrtausend sah einen ungeahnten Aufschwung der babylonischen 
Astronomie, die den Griechen der hellenistischen Epoche größte Achtung vor dieser im 
besonderen Maße als ‚chaldäisch‘, das heißt babylonisch, angesehenen Wissenschaft ab- 
nötigte. Nach dem Ausfall der assyrischen Mittelpunkte der Beobachtung und Berech- 
nung, die durch die Vernichtung des assyrischen Reiches (612 v. Chr.) bedingt war, be- 
standen in Babylonien drei Astronomie-Schulen, die von Babylon, Sippar und Uruk®, 
die in der klassischen Überlieferung häufig genannt sind. Plinius nennt als babylonische 
Astronomen Kidenas, der in astronomischen Keilschrifttexten als Kidinnu bezeugt ist, 
Naburianos und Sudines®®. Von letzterem, dessen babylonischer Name als Schumiddin 
rekonstruiert werden kann, weiß die Überlieferung zu berichten, daß er als Wahrsager 
am Hofe des Attalos von Pergamon zur Zeit der Galaterkämpfe gelebt hat. Der Name 
eines von einem babylonisch-griechischen Astronomen verfaßten Werkes Mıvöadogooa. ITeoi 
ta ododvıa oövrafıs führt uns unmittelbar zur babylonischen Schule hin. Mivdado- 
&ooa ist babylonisches mindatu Same — „die Maße des Himmels“, ein Ausdruck, der in 
dem eingangs behandelten Bericht Assurbanipals über seine Schulausbildung vorkommt 
und ein wichtiges Thema des Unterrichts bezeichnet ®. 

Noc an einer anderen Einzelheit möchte ich erläutern, wie selbst in der Spätzeit der 
letzten Jahrhunderte vor Christus, also in einem Zeitpunkt, in dem man dem absterben- 
den Babyloniertum keine wesentliche Leistung mehr zutrauen wollte, die babylonische 


#7 Vgl. dazu zuletzt A. Falkenstein u. W. von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und 
Gebete (Zürich 1953) $. 16; 38. 

8 Vgl. P. Schnabel, Berossos und die babylonisch-hellenistische Literatur (Leipzig 1923) S. 212 #. 
Statt Sippar wird in der antiken Überlieferung mehrfach Borsippa genannt. 

» P, Schnabel, Berossos S. 121 ff.; 213 ff. 

#0 P. Schnabel, Berossos $. 133. Im Assurbanipal-Text steht statt mindat Sam& madnat Sam£. 
Trotzdem erscheint die Verbindung der zwei Bezeichnungen sicher. 
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Schule in sich die Kraft gefunden hat, die Auseinandersetzung mit dem Griechentum in 
ihrer Weise zu suchen. Eine Kompilation des anfänglichen Schulunterrichts, die im Laufe 
des 2. Jahrtausends abgefaßt worden, teilweise aber noch älter ist, wurde in helle- 
nistischer Zeit mit griechischen Buchstaben umschrieben #1. Steht hierbei der Zusammen- 
hang mit der Schule außer Zweifel, so nicht minder bei einem babylonischen Gebet an 
den Gott der Weisheit Nabü, das ebenfalls mit griechischen Buchstaben geschrieben ist**. 
Denn darin wird als Geschenk neben „Leben und Gesundheit, weiter Verstand, lange 
Tage“ erbeten [do]po«oovd oul[av], das ist tupfarrat ummäni — „die Tafelschreibkunst 
der Meister“. Ein würdiger Vertreter der babylonischen Schule aus ihrer Spätzeit ist 
schließlich Berossos“, der in griechischer Sprache die babylonische Kosmogonie und 
die Geschichte dargestellt hat, wie sie sich in der damaligen gelehrten Überlieferung des 
Zweistromlandes widerspiegelte. Dieses Werk war Antiochos I. gewidmet. In hohem 
Alter finden wir den ehemaligen Priester des Marduk von Babylon auf der Insel Kos an 
der Spitze einer von ihm gegründeten Schule! 
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Unsere Skizze kulturellen Einflusses der babylonischen Schule wäre aber unvoll- 
ständig, wollten wir, wie wir das bisher getan haben, den Blick ausschließlich auf das 
Kernland Babylonien und Assyrien richten. Ihr Einfluß reicht weit über diese Grenze 
hinaus. Schon zu Anfang war davon zu berichten, daß in der zweiten Hälfte des 2. Jahr- 
tausends die babylonische Schrift zur Verkehrsschrift fast des ganzen Vorderen 
Orients geworden ist, das Akkadische zur Diplomatensprache von Babylonien 
bis nach Ägypten einerseits und Kleinasien andererseits. Diese Entwicklung ist nur da- 
durch ermöglicht worden, daß seit 2000 v. Chr. babylonische Schreiber in derselben Weise 
wie sonst begehrte kunstfertige Handwerker an die zahlreichen Königshöfe berufen 
worden sind. In der Residenz Amenophis’ IV. in Amarna fanden sich deutliche Spuren 
der Tätigkeit einer babylonischen Schule. Ein Bruchstück eines akkadisch-ägyptischen 
Vokabulars# zeigt, wie sehr man dort die Erlernung des Akkadischen ernst genommen 
hat. Das Ausmaß des kulturellen Einflusses, der damit zusammenging, können wir viel- 
leicht darin am klarsten fassen, daß im Archiv der Pharaonen in Amarna neben der 
politischen Korrespondenz auch literarische Texte, Mythen und historische Legenden in 
akkadischer Sprache gefunden worden sind-#. Daß diese in Ägypten eifrig studiert wur- 
den, macht eine Einzelheit deutlich: Die im Akkadischen noch nicht sehr bewanderten 
ägyptischen Schüler haben auf diese Tafeln durch rote Tintenpunkte die in der Keil- 
schrift nicht bezeichneten Worttrennungen angedeutet. Wie aber nicht anders zu erwar- 
ten, ist der Einfluß auf das kulturell in sich gefestigte Ägypten nicht allzu tief und, durch 
die machtpolitische Entwicklung bedingt, nur kurzfristig gewesen. 


Viel tiefer reicht der babylonische Einfluß im syrischen und kleinasiatischen Raum. 
Schon zur Zeit des Königsarchivs von Märi (vor und kurz nach 1700 v. Chr.) wird die 


#41 T. G. Pinches, Proceedings of the Society of Biblical Archeology 24 (1902) S. 108—119; 
dazu P.E.van der Meer, Archiv für Orientforschung 13 (Berlin 1941) S.124. Die griechisch 
umschriebenen Texte gehören zu einer lexikalischen Serie, sie stammen aus dem Ende des 2. Jahr- 
hunderts v.Chr. Auch Stücke einer Topographie von Babylon sind in dieser Form überliefert. 

“2 W.G.Schileico, Archiv für Orientforschung 5 (1929) S. 11 ff. 

“3 P, Schnabel, Berossos; für den Aufenthalt in Kos s. dort $. 10ff. 

“ Vgl. S. Smith — C. J. Gadd, Journal of Egyptian Archeology 11 (1925) S. 230 ff. 


#5 Vgl. J. A. Knudtzon, Die El-Amarna-Tafeln Bd. I (= Vorderasiatische Bibliothek Bd. II, 
Leipzig 1915) S. 964 ff. 
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Korrespondenz zwischen den syrischen Fürstenhöfen in akkadischer Sprache geführt. 
Das bezeugt uns die Anwesenheit babylonischer Schreiber; denn damals ist im syrischen 
Raum nicht akkadisch, sondern kana’anäisch gesprochen worden. In den Tafelfunden 
in Ugarit (heutiges Ras Schamra, an der Mittelmeerküste nördlich Latakije) aus der 
zweiten Hälfte des 2. Jahrtausends treten uns die für die babylonische Schule bezeichnen- 
den Unterrichtsmaterialien, die lexikalischen Listen in sumerischer und akkadischer 
Sprache, entgegen 17. Der Fall, daß einmal die akkadische Spalte dieser Listen durch eine 
Übersetzung ins Hurritische ersetzt worden ist“, zeigt die Schule von Ugarit in der 
Auseinandersetzung mit den Gegebenheiten der damaligen Bevölkerungsschichtung. 


Auch in den Tafelfunden der hethitischen Hauptstadt im zentralen Kleinasien fehlen 
die Lehrtexte der babylonischen Schule nicht#. Durch die Schule sind akkadische 
Literaturwerke zu den Hethitern gelangt, die schon vom hohen 2. Jahrtausend an die 
Keilschrift rezipiert hatten. Ja selbst Texte in sumerischer Sprache sind in Hattuscha 
noch abgeschrieben worden, obwohl diese in ihrem Stammland schon längst ausgestorben 
war50, Wieviel in der eigentlich hethitischen Schriftüberlieferung babylonischen Ur- 
sprungs ist, wieweit es sich dabei um einfache Übernahme oder um Verarbeitung baby- 
lonischer Anregungen handelt, kann hier nicht dargestellt werden. Erwähnt sei dagegen, 
daß in einem Fall die Ausweitung der babylonischen Schrift für das Kernland selbst 
wichtige Folgen gehabt hat: Die Annalistik der assyrischen Könige, eineLiteraturgattung, 
die sich bis zum Ende des 7. vorchristlichen Jahrhunderts immer weiter entwickelt hat, 
verdankt ihre Entstehung dem hethitischen Vorbild. 

Dieses Beispiel zeigt uns, wie die verschiedenen Völker des alten Vorderasiens in der 
zweiten Hälfte des 2. Jahrtausends zu einer in regem kulturellen Austausch stehenden 
Gemeinschaft zusammengewachsen sind. Daß es dazu kommen konnte, ist zu einem nicht 
geringen Teil das Verdienst der babylonischen Schule. In ihrem fast drei Jahrtausende 
füllenden Wirken in Babylonien selbst und in dem Einfluß, den sie auf die Formung 
eines weiten Ausstrahlungsgebietes ausgeübt hat, hat sie eine eminente kulturelle Leistung 


vollbracht. 


46 Vgi. G. Dossin, Les archives £pistolaires du Palais de Mari, in: Syria 19 (1938) S. 105—126; 
W. von Soden, Welt des Orients 1,3 (Wuppertal 1948) S. 187—204. 

#7 F. Thureau-Dangin in: Syria 12 (1931) S. 225 ff. 

# F.Thureau-Dangin in: Syria 12 (1931) S. 234—266. Zum Hurritischen vgl. E. A. Speiser, 
Introduction to Hurrian (New Haven 1941). 

# Vgl. F. Delitzsch, Sumerisch-akkadisch-hethitische Vokabularfragmente (= Abhandlungen der 
Preußischen Akademie der Wissenschaften, Jahrgang 1914, Phil.-hist. Klasse, Nr. 3). 

50 Vgl. A. Falkenstein, Sumerische Beschwörungen aus Bo$azköy, in: Zeitschrift für Assyriologie, 
Neue Folge 11 (1939) S. 8—41. 
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Ein Beitrag zu asiatisch-osteuropäischen Kulturbeziehungen 


Von 
HERBERTLUDAT 
Münster ı. W. 


Die germanischen Wanderungen und das Ausgreifen der Araber bis nach Europa stel- 
len zeitlich und räumlich nur Teilausschnitte der großen Völkerbewegungen dar. Auch die 
slawische und türkische Wanderung, beide nach Ursache und Wirkung auf das engste mit 
der germanischen verwandt, sind für die Gestaltung unserer europäischen Welt höchst 
bedeutsam geworden. Nur hat sich die türkische nicht mit dem Hunnensturm erschöpft, 
der den Germanen die für die Bildung des Abendlandes so entscheidende Westwendung 
brachte, sondern sie hat sich in fast pausenlosen Wellen noch beinahe über ein Jahr- 
tausend fortgesetzt, bis das Kreuz auf der Hagia Sophia dem Halbmond weichen mußte. 
Die slawische Wanderung hat sich dagegen weit weniger dramatisch abgespielt. Ehe die 
Kulturwelt überhaupt recht dieses neue Volk gewahr wurde, war die Ausbreitung der 
Slawen weitgehend abgeschlossen, der Umfang ihrer einstigen Urheimat zwischen Kar- 
pathen, Pripet und ‚mittlerem Dnjepr bis zu den Grenzen des Fränkischen Reiches, der 
Adria, Griechenland und der oberen Wolga nahezu verzehnfacht und damit das viel- 
leicht überhaupt folgenreichste und nachhaltigste Ergebnis aller Völkerbewegungen zu 
einer unwiderruflichen Tatsache geworden. Aber weder die slawische noch die türkische 
Völkerwanderung haben im abendländischen Geschichtsbild den ihrer Bedeutung ent- 
sprechenden Platz gefunden, trotz der zahllos vorhandenen Einzelforschungen. Die Tat- 
sache, daß sich beide vorherrschend in Räumen abspielten, die außerhalb der antiken 
Kulturwelt und der neu sich bildenden germanisch-romanischen abendländischen Ge- 
meinschaft lagen, hat zweifellos in entscheidender Weise zu ihrer Vernachlässigung und 
Unterschätzung beigetragen. Erst neuerdings scheinen sich, wohl unter dem Eindruck 
reicher und schöpferischer Forschungsergebnisse auf allen Wissenschaftsgebieten des 
Ostens, die Anzeichen dafür zu mehren, die eine immer stärkere Einbeziehung der 
östlichen Völker und Kräfte in das traditionelle abendländische Geschichtsbild und eine 
längst notwendig gewordene universalere Ausweitung der historischen Horizonte er- 
hoffen lassent, was eigentlich für die Frühzeit von jeher die prähistorischen und sprach- 
wissenschaftlichen Forschungsmethoden nahegelegt haben. Ohne Zweifel ist der Weg zu 
diesem Ziel noch weit, und eine Fülle grundlegender Einzelfragen harren noch ihrer 
Lösung. Immerhin haben Linguistik, Archäologie und Historie in Verbindung mit zahl- 
reichen Nachbardisziplinen durch Bereicherung und Klärung des Materials und durch 
fruchtbare Fragestellungen das Bild von den Völkerbewegungen innerhalb der ost- 
europäischen Tiefebene in außerordentlicher Weise aufgehellt, so daß sich der universale 
Charakter dieser Erscheinung in ihren vielfältigen Verflechtungen und Folgewirkungen 
immer deutlicher abzuzeichnen beginnt. Mit welchem Aufwand an Scharfsinn und Kom- 


! Vgl. als Beispiel die interessante Studie des in den USA lebenden und wirkenden polnischen 
Historikers O. Halecki, The Limits and divisions of European history (London and New York 
1950), die wegen der Weite des Gesichtsfelds und der Beherrschung der historischen Vorgänge 
auf dem osteuropäischen Felde große Beachtung verdient. 
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binationsgabe hier von Gelehrten der ganzen Welt gearbeitet wird, enthüllt ein Blick 
auf die Fülle der Einzeluntersuchungen und in die Zeitschriften der verschiedenen Diszi- 
plinen, aus denen zugleich hervorgeht, welches Ausmaß an Kenntnissen heute dazu ge- 
hört, in dieser Kontaktzone antiker und barbarisch-europäischer Kulturen die Einzel- 
ergebnisse zu einem Gesamtbild zu gestalten oder oft auch nur in Einzelfragen zu sicheren 
Schlüssen zu gelangen. Die universalgeschichtlich ausgerichteten Arbeiten von Altheim 
und Grousset? und die auf minutiöser Kleinarbeit aufbauenden großräumig angelegten 
Untersuchungen Vasmers zur Völkerkunde Osteuropas® können davon einen Eindruck 
vermitteln. Dabei konzentriert sich das Interesse der Forschung in erster Linie auf die 
Klärung der ethnographisch-politischen Verhältnisse sowie auf die kulturellen und wirt- 
schaftlich-sozialen Zustände und Auswirkungen jener höchst verwickelten Völker- 
bewegungen, wobei die geschichtliche Rolle der Steppenvölker nicht nur 'als Zerstörer, 
sondern auch als Träger und Vermittler asiatischer Kulturelemente immer sichtbarer in 
Erscheinung tritt. 

Wie das Beispiel der Hunnen zeigt, haben diese Turkvölker durch die selbständige Ent- 
wicklung neuer technisch-militärischer und organisatorischer Einrichtungen in nachhal- 
tiger Weise auf die Kulturreiche im Osten wie im Westen eingewirkt. Man kann sich 
denken, daß ihnen in noch größerem Ausmaße diese Aufgabe bei den primitiven Völkern 
gelungen ist, die sie auf ihren Wanderungen durch die Steppe ihrer Herrschaft unter- 
werfen konnten. Der besondere Charakter der türkischen Wanderung, der darin bestand, 
daß jedes neuauftauchende Steppenvolk über ein Jahrtausend lang ein türkisches war, 
das die Reste des voraufgegangenen in sich aufnahm, erlaubte eine ungewöhnliche Kon- 
stanz solcher zivilisatorischen und kulturellen Einwirkungen auf die osteuropäischen 
Völker, ganz abgesehen von dem Einfluß der Mongolenherrschaft, einer späteren Reichs- 
schöpfung der Steppenzone, auf die russische Welt. Man hat auf bestimmte Sitten und 
Bräuche bei einigen der frühen slawischen Stämme und auf gewisse militärische und ver- 
waltungstechnische Einrichtungen hingewiesen, die nicht ursprünglich slawischer Her- 
kunft sein können, sondern die vielmehr dem Bereich der türkischen oder den von ihnen 
überschichteten iranischen Völkern entstammen, die Jahrhunderte vor dem Eintreffen 
der Germanen und der ersten Turkvölker weit über die pontische Steppe nach Westen hin 
ihre Herrschaft ausgeübt hatten. Wenn man sich an die Rolle der Hunnen, Bulgaren, 
Avaren und Chazaren erinnert, die sie für große Teile der ost-, süd- und westslawischen 
Stämme in deren Frühzeit gespielt haben, dann wird man diese Erscheinungen ebenso 
begreiflich finden wie die ost- und nordgermanischen Einwirkungen auf die Slawen, 
Balten und Finnen vor dem Betreten der geschichtlichen Bühne, die sich an zahlreichen 
Entlehnungen im Wortschatz nachweisen lassen. 

Um die Beziehungen zwischen den Steppenvölkern und den Slawen scheint es auch 
in dem Problem zu gehen, das in den folgenden Zeilen als Anregung zur Diskussion ge- 
stellt werden soll, nämlich in der Frage nach der Deutung der Farbbezeichnungen, die 
sich in zahlreichen geographischen und ethnographischen Namen des Ostens finden. Ich 
möchte dabei ausgehen von der bekannten Tatsache, daß man in Rußland drei ver- 


2 Ich erinnere nur an die letzten Darstellungen F. Altheims, Weltgeschichte Asiens im grie- 
chischen Zeitalter, 2 Bde. (1947), Attila und die Hunnen (1951); R. Grousset, Histoire de l’empire 
des steppes (1948). 

3 M. Vasmer, Beitr. z. hist. Völkerkunde Osteuropas, Bd. I—IV, in: SB der Berliner Akad. d. 
Wiss. (1932—1936), sowie seine zusammenfassende Studie: Die alten Bevölkerungsverhältnisse 
Rußlands im Lichte der Sprachforschung, Heft 5 d. Vorträge u. Schriften d. Preuß. Akad. d. 
Wiss. (Berlin 1941). 

4 Vgl. dazu die einzelnen Nachweise in: L. Niederle, Slovansk£ StaroZitnosti, Bd. 1—4 (1904 bis 
1924), und in seinem Manuel de l’antiquite slave, Bd.1 und 2 (1923—26), ferner in der Arbeit von 
K.Kadlec, Introduction A l’&tude comparative de l’histoire du droit public des peuples slaves (1933). 
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schiedene Landschaften kennt, die durch die Farben Weiß, Rot und Schwarz charakteri- 
siert sind. Es ist bis heute nicht gelungen, weder das Alter der Bezeichnungen noch den 
Umfang der Gebiete, auf die sie sich ursprünglich bezogen, befriedigend zu klären. Die 
älteste russische’ Chronik nennt sie noch nicht. Weißrußland (Belaja Rus, Alba Russia, 
später Belorussija, im 17. Jh. Belaja Rossija) taucht auf Karten des 15. und 16. Jh. für 
Gebiete östlich des Dnjepr auf (Russia alba sive Moskovia bei Nikolaus v. Kues, 1548 
für den äußersten Norden Rußlands Russia bianca)3. Heute bezeichnet es den Umkreis 
des weißrussischen Dialekts im Oberlauf des Njemen, der Düna und des Dnjepr®. Als 
Rotrußland (Czerwona Ru$, Russia rossa im 15. Jh.®*) bezeichnet man Teile des ukraini- 
schen Sprachgebietes mit den Städten Lemberg, Halicz, Sanok, Zamo$€ u.a. bis zum 
Polesie mit Brest-Litowsk; hierzu gehört das strategisch wichtige Cerven, das in der 
Nestorchronik bereits mehrfach erwähnt wird”? und das in den Kämpfen zwischen Kiew 
und dem piastischen Staat eine bedeutsame Rolle spielte. Von diesem Platz hat nach 
allgemeiner Auffassung Rotrußland seinen Namen. Schließlich hat es auch ein Schwarz- 
rußland (Czarna Ru$) nördlich des Pripet auf dem Boden des eigentlich weißrussischen 
Sprachgebietes gegeben, das sich vom oberen Njemen zur Beresina erstreckte mit den 
Städten Volkovysk, Nowogrödek, Stuck, Bobrujsk und Relica®. Aber auch hier scheint 
der Name wie im Falle von Weißrußland in früheren Zeiten beträchtlich geschwankt zu 
haben. Auf der Karte von Beauplan aus dem Jahre 1665 findet sich Russie Noire für die 
Palatinate Chelm, Belz und Lemberg, an die sich nach Osten das eigentliche Wolhynien 
anschließt ®*. 

Die Erklärungen, die für das Entstehen dieser auffälligen Bezeichnungen gegeben 
worden sind, gehen weit auseinander und können wenig befriedigen ®”. Daß es sich nicht 


5 Vgl. dazu und zum Folgenden die Bemerkungen R. Trautmanns, Die slavischen Völker und 
Sprachen (1947) S. 143. 

6 Karskij, Etnografileskaja karta belorusskogo plemeni (1917). Die russische Encyklopädie 
von Brockhaus-Efron, Bd. 5 (1891) S. 173, weist auf einen noch engeren Begriff, von W.-R. für 
das Gouv. Mohilev und Teile von Vitebsk hin. Kljucevskij in seiner Geschichte Rußlands 
(Deutsche Ausgabe, hrsg. von F. Braun, Bd»I [1925] S. 298) führt an, daß schon Andrej Bogol- 
jubskij vom Suzdaler Land als von „Weißrußland“ gesprochen habe. — Die Behauptung Traut- 
manns, daß der Name Weißrußland schon im 13. Jh. in Mitteleuropa bekannt war, kann ich nicht 
nachprüfen. Nach Karamzin, Geschichte des russischen Reiches, kommt der Name nicht vor 1382 
auf. Im 15. Jh. wurde Moskau von Byzanz als Weißrußland bezeichnet (PSRL. VI, 152), ebenso 
von Polen (vgl. Potebnja in Zivaja Starina I [1891] Nr. 3, S. 115). Zur Zeit der polnischen Tei- 
lung versteht man das Dnjeprgebiet mit Smolensk als Weißrußland. 

e® N. P. Vakar gibt die Karte von Fra Mauro (1459/70) als frühestes Zeugnis für Russija rossa 
an (The name „White Russia“, in: The American Slavic and East European Review 8 [1949] 
S. 203 n. 6). 

? Vgl. Register der neuen kritischen Ausgabe der Povest” vremennych let’, ed. v. D. S. Lichadev 
unter der Redaktion von V. P. Adrianova-Perec (1950). 

® In der Nestorchronik (981, 1097) als Cervenu bezeichnet, heute Cerven, poln. Czerwien, zu 
ursl.*&ruvenu = „rot“ gehörig; vgl. Miklosich, Die Bildung der slav. Personen- u. Ortsnamen (1927) 
$. 236. Zu vergleichen ist damit Zerben (Czerwen, ausgeh. 14. Jh.) in Kr. Jerichow II (Trautmann, 
Die elb- und ostseeslav. ON, Teil II, Abh. d. Dtsch. Akad. d. Wiss., Phil.-hist. Kl., Jg. 1947, nr. 7 
[1949] S. 32); weitere Ableitungen sehr häufig. Zur poln. Namensform und zur Deutung der 
Czerwona Rus von den Grody Czerwienskie vgl. A. Brückner, Stownik etym. jezyka polsk. (1928) 
S. 72. (Die rote Farbe war ein Nationalmerkmal.) 

° So nach R. Trautmann, Die slavischen Völker u. Sprachen, $. 143. 

9 Vgl. Smal Stockij, The origin of the word „Ru$“, in: Slavistica nr. 6 d. Canadian Ukrainian 
Institute „Prosvita“ (1949) S.14, u. die Karte in: M. Hrushevskij, A History of the Ukraine, ed. 
Frederiksen (?1948), S. 268. Von diesem „Schwarzrußland“ läuft durch Wolhynien nach Podolien 
ante “Czarny Szlack“ (vgl. R. Bächtold, Südwestrußland im Spätmittelalter [1951] 

. 132, 162). 
Siehe Trautmann, a. a. O., S. 143. 
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um die Verwendung von Farbbezeichnungen im üblichen Sinne handelt, wie sie sonst in 
zahllosen Orts-, Flur- und Gewässernamen bei allen Völkern anzutreffen sind, wird 
allgemein zugegeben. Man hat daher diese Namen als Charakteristica der Bewohner 
jener Landschaften betrachtet. Weißrußland soll seinen Namen von der hellen Tracht 
seiner Bewohner im Gegensatz zu den schwarzen Mänteln des übrigen Rußland bekom- 
men haben, während die rote Farbe und Tracht für die Bewohner Rotrußlands eine 
charakteristische Eigentümlichkeit darstelle und die Veranlassung für die Namengebung 
gebildet habe. Nach einer anderen Deutung soll das hellblonde Haar der Bewohner 
Weißrußlands im Gegensatz zu dem dunkeln der Rotrussen namenbildend gewirkt 
haben1P. Schließlich ist in jüngster Zeit noch vorgeschlagen worden, die Landschafts- 
bezeichnungen Bela Rus und Carna Ru$ als Ausdruck für das Fortleben eines noch aus 
der Gotenherrschaft stammenden Gegensatzpaares ru$ (rusij = blond) und ern anzu- 
sehen, das dann im KiewerReich des 11. Jh.in der sozialen Rangstufung zwischen der herr- 
schenden blonden Warägerkaste und der Masse des Volkes in einem neuen Gewand sich 
wiederfinde!t. 

Keine dieser Deutungen finde ich überzeugend. Hinzu kommt, daß die landschaftlichen 
Bezeichnungen, die für die Bewohner charakteristisch sein sollen, geschwankt haben bzw. 
für mehrere Gebiete im Laufe der Geschichte nach- und nebeneinander gebraucht zu sein 
scheinen. Das Vorkommen des Namens Schwarzrußland auf weiß- und rotrussischem 
Territorium spricht gleichfalls nicht für eine der angeführten Erklärungen. 

Für Rotrußland wird allgemein die Ableitung von dem alten Burgplatz Öerven bevor- 
zugt. In Analogie dazu hat Iljinski auf den Namen des Platzes Belsk zwischen Belaja 
und Beljanka hingewiesen, eine Landschaft, in deren weiterer Umgebung sich noch 
mehrere vom Stamm b£lyj= „weiß“ abgeleitete Ortsnamen befinden, wie Bialystock, Bela, 
Beloveza!?. Aber auch diese Hypothese läßt die Frage des Namens für Schwarzrußland 
und des umfassenden Gebrauchs „Weißrußland“ für andere Teile des russischen Sied- 
lungsgebietes offen. Dieser Schwierigkeit sucht die Erklärung Vakars zu begegnen 3, 
der „Weißrußland“ als das von den Tataren freie Moskauer Staatsgebiet deutet, dem 
er die von Litauen unterworfenen Länder als „Schwarzrußland“ gegenüberstellt, bis 
dann die Expansion Moskaus schließlich bei den Teilungen Polens die Bezeichnung 
„Weißrußland“ auf die westlichen Landschaften übertrug, an denen sie, heute auch im 
ethnographischen Sinne, noch haftet. Ob wirklich dieser bei den Ostslawen bekannte und 
durch die Tatarenherrschaft oder vielleicht schon früher übernommeneBrauch von abgabe- 


10 Belege und Literatur bei M.Vasmer, Russ. Etym. Wörterbuch (1950) S.73; N. P. Vakar, 
a. a. O., S. 201 ff., dazu Karskij, Belorusy I (1903) S. 116 ff. 

11 Smal-Stockij wendet sich dabei m. E. mit Recht gegen Karskijs Auffassung (vgl. schon Brock- 
haus-Efron, Bd. 5, S. 174) von der Ableitung des Namens aus der unterschiedlichen Gewandung 
der Landesbewohner und will dafür die Haarfarbe als bestimmendes Kriterium erkennen (hierzu 
siehe oben). Was die Klasse der &ern, &ernyje ljudi, im alten Rußland anbelangt, so bezeichnet sie 
die unteren städtischen Schichten (z. T. auch ländlichen) der Bevölkerung, die breite Masse des 
rechtlich freien Volkes (vgl. M. Djakonov, Skizzen zur Gesellschafts- und Staatsordnung des 
alten Rußland, dtsch. Übers. (1932) S. 82. Möglich, daß die Bezeichnung wirklich aus einer 
ethnisch begründeten sozialen Klassifizierung stammt. Eine Parallele wäre in den „Schwarz- 
haarigen“ des alten China zu erblicken, womit die neuen Herren der Chou-Dynastie die unter- 
worfene Bevölkerung bezeichneten (W. Eberhard, Chines. Geschichte [1948] S. 209). Aber für 
das Foıtbestehen dieser Vorstellung im rasch slawisierten Warägerreich und das dadurch veran- 
laßte Aufkommen der Farbnamen für die russ. Landschaften sehe ich keinen Anlaß. Von weiteren 
Deutungen, wie z. B. der Verknüpfung mit slawischen Gottheiten: Belbog, Carnobog, oder der 
Herleitung des Namens Weißrußlands von ar. belka = „kl. Münze“ im Sinne „reiches Land“ 
(Vakar, a. a. O., S. 205), darf wohl abgesehen werden. 

12 Vgl. dazu Vakar, a. a. O., S. 202. 

13 Vakar, a.a.O., S. 209 ff. 


10 Saeculum IV, Heft 2 141 
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freiem unabhängigem Land und tributpflichtigem unfreiem durch ‚die Kennzeichnung 
von Farben für die Entstehung dieser Landschaftsnamen verantwortlich war, werden erst 
eindeutige Quellenbelege positiv beantworten lassen; die wenigen, bisher bekannten 
Zeugnisse, auf denen Vakar seine These aufbaut, scheinen mir noch nicht auszureichen. 
Immerhin spricht sie mehr an als die anderen hypothetischen Deutungsversuche; nur läßt 
sie den Namen „Rotrußland“ völlig außerhalb dieser Betrachtung. Daher möchte ich 
erneut an einen anderen Zusammenhang mit den Steppenvölkern erinnern, in dem das 
Vorkommen von Farbbezeichnungen in östlichen Völker- und Landschaftsnamen steht. 


Man hat schon seit langem in der slawischen Altertumskunde den Blick auf eine Reihe 
anderer Farbbezeichnungen in östlichen Völkernamen gelenkt, für die sich sehr alte 
Belege beibringen lassen, ohne daß man über andeutende Vermutungen und Kombi- 
nationen hinaus gelangt wäre!4 Das Beispiel der in der Frühgeschichte vielbeachteten 
Weißkroaten und Weißserben, von denen der byzantinische Kaiser Konstantin Por- 
phyrogennetos an verschiedenen Stellen seines Werkes „De administrando imperio“ aus- 
führlich berichtet 15 und für deren Existenz auf dem Gebiet nördlich der Karpathen auch 
sonst noch eine Reihe von Zeugnissen arabischer und angelsächsischer Herkunft vor- 
liegt!8, war nicht zu übersehen; dazu noch eine Reihe weiterer östlicher Farbnamen, wie 
z. B. Weiße Hunnen (Hephthaliten), Weiße und Schwarze Chazaren, Sara- (weiße) 
guren, Schwarze Kirgisen, Schwarze und Weiße Bulgaren, Schwarze und Weiße Kuma- 
nen, Blaue Türken, Gelbe Uiguren, Schwarze und Weiße Tataren, Schwarze und Weiße 
Ugri. Hinzu kommen Landschaftsnamen, wie z. B. Schwarz-Bogdanien (Schwarz- 
vlachien-Moldau, Maurovlachia), Weiß- (ungar.) Walachei, Schwarz- und Weiß-Sar- 
matien, Rot- und Weiß-Kroatien, und einige vielleicht in diesen Zusammenhang ge- 
hörende Orts- und Flußnamen, von denen später noch die Rede sein soll. Die mit den 
übrigen Attributen ausgestatteten Farbnamen fügen sich überhaupt nicht in eine solche 
Deutung. 


Bei der Aufzählung der Farbnamen fällt sofort zweierlei auf: es handelt sich vor- 
wiegend um die Attribute weiß und schwarz, und diese Bezeichnungen beschränken sich 
nur auf die Steppenvölker und ihre historischen Räume. Gerade die Tatsache, daß wir es 
fast ständig mit „Weißen“ und „Schwarzen“ zu tun haben, scheint der Lösung dieser 
Frage den Weg verbaut zu haben; man hat dabei die freilich wenigen Zeugnisse für 
„Rot“, „Gelb“ und „Blau“ übersehen. Die Erklärungen wurden begreiflicherweise meist 
in konkreten Unterscheidungsmerkmalen gesucht, was noch unbefriedigender enden 
mußte als im Falle von Weiß-, Schwarz- und Rotrußland, da sich fast alle derartigen 
Bezeichnungen jeder Prüfung entziehen, ja bei dem gleichartigen Charakter der ver- 
schiedenen Zweige der Steppenvölker jede solche Erklärung von vornherein wenig 


14 Vgl. hierzu P.1.Safarik, Slawische Alterthümer, dtsch. Ausg. hrsg. v. H. Wuttke, Bd.2 (1844) 
J. B. Bury, The early history of the Slavonic settlement in Dalmatia, Croatia and Serbia (Lond. 
S. 98 f. 

15 Konstantin Porphyrogennetos, De administrando imperio, Migne, PG 113 cap. 26—35, ed. 
J- B. Bury, The early history of the Slavonic settlement in Dalmatia, Croatia and Serbia (Lond. 
1926), neue Gesamtausgabe des Werkes von Thompson u. Moravcsik (Budapest 1950, nicht zu- 
gänglich). Über die Abhandlung des kaiserlichen Historigraphen vgl. J. B. Bury in: Byz. Zeitschr., 
Bd. 15 (1906). — Vgl. auch L. Niederle, Slovansk& StaroZitnosti, T. II, 1 (1906) S. 280 ff. 

18 Arabische u. persische Berichte (Masudi, Ibn Rustah, Al Bekri u. a. sowie ihre Quellen) 
kommen hierfür in Frage (vgl. Marguart, Osteur. u. ostasiat. Streifzüge [1903], und den 1. Exkurs 
Dvorniks in seinem Buch: „The making of Central and Eastern Europe“ [1949] S. 270ff.), 
dazu Alfreds angelsächsische Übersetzung des Orosius (hierzu Ausgabe von I. Bosworth [1855] 
Buch I, cap. 1,12, sowie H. Geidel, Alfred d. Große als Geograph, Münch. geogr. Studien [1909] 
S.35 ff, und X. Malone in: Speculum [1930] S.153 f.). Kritisch gegenüber dem Wahrheits- 
gehalt des Konstantin und anderen Quellen: 7’. Modelski in: Kwart. Hist. 34 (1920) S.1f. 
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Wahrscheinlichkeit für sich hat!?. Auch die Vorstellung, es habe sich bei den „Weißen“ 
um Freie, bei den „Schwarzen“ um unterworfene Stämme gehandelt, wozu man sich auf 
das Vorhandensein der Klasse der &ernye ljudi im alten Rußland und auf die von den 
Mongolen und Tataren geübte rechtlich-soziale Rangstufung berufen konnte, ist wenig 
geeignet, als Erklärung der Entstehung der Farbnamen zu dienen. Man müßte für eine 
solche Deutung in jedem Einzelfall die Entstehung des Beinamens zeitlich und örtlich 
genau fixieren können, was sehr selten möglich ist. Gegen eine solche Erklärung aber 
spricht vor allem ihre Überprüfung an dem historischen Tatsachenmaterial: für die 
Schwarzen Chazaren dürfte die Deutung „Unfreie“, „Unterworfene“ keinen Sinn 
haben 8, und gerade die Weißen Hunnen, die durch die Türken unterworfen wurden, 
haben dennoch ihren Beinamen behalten 19. Alle bisher in dieser Richtung unternommenen 
Erklärungsversuche sind so unsicher und widerspruchsvoll, daß sie nicht überzeugen 
können. Die mit den übrigen Attributen ausgestatteten Farbnamen fügen sich überhaupt 
nicht in eine solche Deutung. Wichtig ist auch die Überlegung, daß es sich bei diesen 
Beinamen nicht um Bezeichnungen handelt, die diesen Völkern von außen her, beispiels- 
weise von den Byzantinern und Arabern, beigelegt worden sind, sondern daß sie diese 
Namen selbst geführt haben müssen, worauf schon die noch zu nennenden frühen Par- 
allelen in Asien hindeuten. Träfe diese Überlegung nicht zu, so würde man erwarten, 
daß dieser Brauch auch bei den vielen andern Völkerschaften sich findet, mit denen die 
Byzantiner es zu tun hatten, was jedoch nicht der Fall ist. Diese Erscheinung der Farben- 
attribute in Völkernamen bleibt auch, wie schon erwähnt, auf die östliche Hälfte unseres 
Kontinents beschränkt, in der die Steppenvölker nachweislich eine historische Rolle 
gespielt haben, und sie findet sich nicht bei den übrigen europäischen Völkerfamilien ?°. 


17 Hierfür bedarf es nur eines Hinweises auf die bisher so vagen und widerspruchsvollen Aus- 
sagen der prähistorischen Anthropologie und der Interpretation der literarischen Überlieferung. 
Solange hier nicht solidere Forschungsergebnisse verarbeitet werden können, scheinen mir alle 
hieran geknüpften Kombinationen wenig Aussicht zu besitzen, über eine kleine wissenschaftl. 
Sekte hinaus zu allgemeiner Anerkennung und Geltung zu gelangen. Ich gestehe auch freimütig, 
daß ich mich in dem kaleidoskopartigen Wirbel der Hypothesen oft nicht zurechtfinde und bei 
streckenweiser Verfolgung eines Gedankengangs plötzlich innewerde, wie sehr ich die Richtungs- 
tafeln anderer Kombinationen außer acht gelassen habe. 

18 Vgl. Zeuß, Die Deutschen und ihre Nachbarstämme (1837) S. 723f., u. Zeki Val. Togan, 
Ibn Fadlan, wo wirklich eine hell- und dunkelfarbige Rasse unterschieden werden, ohne daß sich 
dafür ein sonstiger Anhaltspunkt in der Überlieferung oder im ethnolog. Material ergibt. (Vgl. 
schon H. Frh. v. Kutschera, Die Chazaren [1910] S. 111.) Ob die so gemeinhin angenommene 
Gleichsetzung von Ugri b£lyje und Chazaren im Gegensatz zu ugri &ernyje und Magyaren (vgl. 
Povest’, ed. Lichalev, Bd. 2, S. 214, 224; Zeuß, a. a. O., S. 746.) richtig ist, bedarf noch einer 
näheren Untersuchung. Das Nebeneinander von Ugri bölyje und Chazary, die in Kiew gut be- 
kannt waren, in der Nestorchronik, sowie die ungeklärte Erwähnung von einem Einfall der Ugri 
bölyje in das Slawenland unter Herakleios I. (vgl. die ablehnende Kritik Macartneys, The 
Magyars in the 9th century [1930] S. 175) machen die Gleichsetzung verdächtig. Vielleicht han- 
delt es sich lediglich um eine andere Gruppe der Magyaren in Rußland. (Siehe auch /. Marguart, 
Osteurop. und ostasiat. Streifzüge [1903] $.39f.) — Zu der Terminologie der Völkernamen vgl. 
die klärenden Bemerkungen B. Hömans, Geschichte des ungarischen Mittelalters, Bd. 1 (1941) 
S. 27 ff.; über die Chazaren $.42 ff. 

19 Vgl. über sie und ihren Namen R. Grousset, L’empire des steppes (1948) 5.110, A. Herr- 
mann in: Asia Maior 2 (192) $.564ff., sowie R. Ghirshman, Chionites and Hephtalites (1948). 

20 Das einzige mir bekannte Beispiel, das eine Ausnahme bildet, scheint das Zeugnis beim 
sog. Bair. Geographen (ed. Safarik, Bd. II, S.673) zu sein, wo die Vuizunbeire (Weiße Baiern) 
genannt sind. Aber der ausdrückliche Zusatz am Schluß dieser Völkertafel: „Baire non dicunt 
Bavarii sed Boiarii a Boia fluvio“ schließt jeden Zusammenhang mit den Baiern aus und läßt ihre 
Lokalisierung eher in der Gegend der Boiki des Konstantin Porphyrogennetos, d.h. in der Nachbar- 
schaft von Weißchroatien und der Weißen Karpathen (darüber s. unten), vermuten. Die Vor- 
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So bietet das Bild der Überlieferung eine Fülle von entmutigenden Widersprüchen, 
die beispielsweise zu der resignierenden Feststellung geführt haben, daß alle diese Attri- 
bute in den Völker- und Ländernamen, wie rot, schwarz, weiß, groß, klein, schwankende 
und vielleicht von den einzelnen Schriftstellern zur Unterscheidung gleichlautender 
Namen eingeführte Bezeichnungen sind?!. Immerhin legen die bisher angestellten Er- 
wägungen den Schluß nahe, die Ursache für das Aufkommen unterscheidender Farb- 
bezeichnungen für Völker und Länder in einem außereuropäischen Kulturkreis zu suchen, 
nämlich bei den Steppenvölkern. Bestärkt wird man darin durch die neueren linguisti- 
schen und historischen Untersuchungen zur Frage der Kroaten und Serben, von deren 
Ansiedlung auf dem Balkan im 7. Jh. Konstantin Porphyrogennetos berichtet und die 
vorher nördlich der Karpathen und Sudeten einen ausgedehnten Herrschaftsbereich ein- 
genommen haben müssen. 


Trotz aller Bemühungen ist es nicht gelungen, den Namen der Kroaten aus dem Sla- 
wischen einwandfrei und befriedigend zu deuten??, auch die slawische Etymologie des 
Serbennamens gilt nicht unbestritten®. Tatsache ist, daß beide Bezeichnungen sich über 
weiteste Teile des slawischen Siedlungsraumes hin in Stammes- und Ortsnamen zeigen *, 
womit m. E. allein schon der von Gregoire vorgetragenen Ableitung des Kroatennamens 
von dem Bulgarenfürsten Kuvrat®5 viel an Wahrscheinlichkeit genommen wird. Dagegen 
haben in jüngster Zeit zwei unabhängig voneinander unternommene Versuche, für die 
Kroaten die sog. „sarmatische“ These zu erhärten, viel an Beweiskraft gewonnen. Sakal 
hat den in altpersischen Quellen belegten Landschafts- und Völkernamen Harahvaiti, 
Harahwati! für die große südöstliche, an Indien grenzende Satrapie (heutige südliche 
Hälfte Afghanistans und Belutschistans und östliche Teile Irans), die von den Persern 
„Weiß-Indien“ und von den Griechen später Arachosia bezeichnet wurde, als Ausgangs- 
form des Kroatentums erkennen wollen, der, wie das Zeugnis des Isidor von Charax 
beweist, um Christi Geburt bereits eine Umformung zu Horohoäd (Horohvat) durch- 
gemacht hatte2®. Für die ersten nachchristlichen Jahrhunderte finden sich Belege in den 
bosporanischen Königstafeln: Horouathos, Horoathos, woraus sich dann die Entstehung 
des für den Slawisten so rätselhaften Horvät, Hrvät erklären ließe. Dvornik hat im 
Anhang zu seinem inhaltsreichen Buch „The making of Central and Eastern Europe“ 


stellung von Safarik (a.a. O., S.166 n.2) und die Konjektur von Zesß zu Vuizinburc halte ich 
für verfehlt. Auch R. Trautmann, a. a. O., S. 144, und Smal-Stockij, a. a. O., S. 18, haben den 
gleichen Gedanken angedeutet; zu einer eingehenden Erörterung dieser Frage scheint es bisher 
nicht gekommen zu sein. — An dieser Stelle möchte ich meinem Kollegen, Herrn Professor 
Dr. Gerhardt, für wertvolle Hinweise und Literaturangaben danken und ebenso Herrn Stud.-Ref. 
Erhard für manche Anregung und Hilfe. — Erst nach Fertigstellung dieser Arbeit finde ich in 
einer Anmerkung bei G. Labuda, Pierwszy pahstwo slowianskie (1946), daß N. Zupanid diesen 
Fragenkomplex bereits in seinem Aufsatz: Znacenija barvnego atributa v imenu „Crvena 
Hrvatska“, in: Etnolog 10—11 (1937/39) S. 355—376, behandelt hat und dabei die gleiche Auf- 
fassung vertritt, die ich auf diesen Seiten noch ausführlicher zur Diskussion stelle. 

»! So T. E. Modelski, Z onomatyki i terminologji $redniowiecznej, in: Kwart (1920) 
S.18ff. Ich werde noch an verschiedenen Stellen auf seine kritischen Außerungen eingehen. Vgl. 
auch P. Skok, Kako bizantinski pisci pisu liöna i mjesna slovenska imena, in: Starohrvatska Pros- 
veta 1 (1927) S. 71. 

22 /. Niederle, Slovensk& StaroZitnosti II, S. 484 f., R. Trautmann, a. a. O., S. 54; zuletzt 
Sakat, Iranische Herkunft des kroatischen Volksnamens, in: Orientalia Christiana Periodica 
(1949) S. 325. 

®® Vgl. zuletzt Trautmann, a. a. O., S. 54, ferner Zupanit, in: Etnolog 2 (1928) S. 26 ff., 74 ff. 

2% Dazu M.Vasmer, Die Slaven in Griechenland, SB der Preußischen Akademie der Wissen- 
schaften (1941) $. 319. 


© H. Gregoire, L’origine et le nom des Croats et des Serbes, in: Byzantion (1945) S. 116. 
26 Sakat, a.a.O., S. 327 ff. 
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sich den Fragen der frühen slawischen Gemeinschaftsbildungen in der Zeit der Völker- 
wanderung eingehender zugewandt ??. Dabei hat er sich besonders mit der byzantinischen, 
arabischen und angelsächsischen Überlieferung zu diesem Problem beschäftigt und hat 
dabei erneut die Existenz sowohl eines kroatischen als auch eines serbischen Staatswesens 
seit dem 7. Jh. im Gebiet nördlich der Karpathen und Sudeten betont. Bei der Bespre- 
chung der Thesen zur Herkunft der Kroaten und Serben hat Dvornik nach Abwägen 
aller bisher bekannten und vorgebrachten Argumente sich für die Annahme der „sarma- 
tischen“ (iranischen) Theorie entschieden und hat dabei noch einmal die schon vielfach 
bemerkten auffälligen Züge, die ihrem staatlichen, kulturellen und namenkundlichen 
Bereich anhaften, zusammengestellt28. Dabei offenbarte sich deutlich die enge Verwandt- 
schaft dieser Erscheinungen mit denen anderer Nomadenvölker teils sarmatischer, teils 
türkischer Herkunft. Nach alledem wird man es für wahrscheinlich halten dürfen, daß 
die einstigen iranischen Harahvaiti-Horoathos und die vielleicht mit ihnen verwandten 
Serben aus den Gebieten zwischen dem Nordabhang des Kaukasus, Schwarzem Meer und 
Kaspischem Meer, wo sie in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten gesessen haben, 
im Zuge der Westwanderung der Steppenvölker in die Gebiete nördlich der Karpathen 
gekommen sein dürften und dort eine ähnliche Rolle wie die späteren Bulgaren bei den 
Donauslawen oder die Varäger bei den Dnjeprslawen gespielt haben. Daß sie hier einer 
baldigen Slawisierung unterworfen wurden und bei ihrer Berufung und Ansiedlung auf 
dem Balkan durch Kaiser Herakleios I., von der noch Konstantin Porphyrogennetos 
glaubwürdige Kunde gehabt hat, wohl kaum noch ein reinrassiges sarmatisches Steppen- 
volk darstellten, ist eine durchaus einleuchtende Annahme. Damit aber würden zugleich die 
von slawistischer Seite vorgebrachten Einwände gegen die Glaubwürdigkeit des kaiser- 
lichen Geschichtsschreibers und die Unvereinbarkeit seines Berichtes mit der engen sprach- 
lichen Verwandtschaft aller südslawischen Dialekte entkräftet. Denn es ist nicht ein- 
zusehen, daß diese halbslawische nomadische Kriegerkaste bei all ihrer militärischen 
Bedeutung wesentlich das Wachstum der südslawischen Dialekteinheit beeinflußt haben 
sollte2%; jedenfalls stellt dieses sprachwissenschaftliche Argument m.E. keinen durch- 
schlagenden oder stichhaltigen Einwand gegen das Zeugnis des Konstantin Porphyro- 
gennetos dar, das sich vielmehr durchaus mit den Ergebnissen der historischen Forschung 
verträgt und sich steigender Wertschätzung erfreut ®®. 

So bleiben wir auch nach diesen Erörterungen mit den Farbbezeichnungen in den 
Völkernamen in den Reihen der Nomadenvölker, und die Erklärungen, die gerade im 
Hinblick auf die Weißkroaten und Weißserben versucht worden sind, können kaum auf 
Anerkennung rechnen, solange sie aus dem größeren Zusammenhang gelöst bleiben, in 
dem sie stehen. Safarik hat aus dem Zeugnis des Konstantin Porphyrogennetos für die 
Weißkroaten, deren Land dieser auch mehrfach Großkroatien nennt, die Gleichung von 
„weiß“ — „groß“, und „schwarz“ = „klein“ aufgestellt, wobei er an die Verwandtschaft 
beider Wörter im Slawischen glaubte und für bölyj „weiß“ auf die Nebenbedeutung 
„schön“ hinwies31. Leider hat uns Konstantin nichts von Schwarzkroaten oder Schwarz- 


27 Dvornik, The making of Central and Eastern Europe (1949) S. 268 ff. 

28 Ders., a.a.O., S. 273. 

2 Vgl. Dvornik, a. a. O., S. 275f. — Die Ablehnung der Nachrichten über die Serben und 
Kroaten, die Konstantin Porphyrogennetos in den verschiedenen Kapiteln seines Berichtes bringt, 
durch die ältere Forschung (z.B. Zeuß u. a.) ist durch Jagils’ Autorität auf slawistischem Gebiet 
(Arch. f. slav. Phil., Bd. 17, S. 47 ff.) noch verstärkt worden. 

3% Schon Kljutschevskij fand, daß nicht alles, was Konstantin berichtet, erfunden zu sein 
braucht, und heutzutage ist man im allgemeinen geneigt, die Legende von der Ansiedlung der 
Kroaten und Serben durch Herakleios I. für im Kern zutreffend zu halten (vgl. Sakaf, a.a.O., 
Dvornik, a. a. O., und Setton in: Speculum 25 (1950) S. 534 n. 91, wo über den Stand der 
Frage referiert und die Literatur zitiert wird). 

31 $afafik, a. a. O. II, S. 393 f. 
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kroatien überliefert, und bei den sonstigen Landschaftsnamen, die mit den Attributen 
„groß“ und „klein“ zusammengesetzt sind, treten selten Farbbezeichnungen auf ®. Weder 
die Gleichung weiß = groß, und schwarz = klein, noch die Deutung der „weißen“ 
Serben und Kroaten als heidnische im Gegensatz zu den unfreien und christlichen auf 
dem Balkan führen weiter. Allein die Betrachtung der Namen der verwandten Nomaden- 
völker und der asiatischen Verhältnisse kann meines Erachtens zu einer Klärung bei- 
tragen. Ihr wende ich mich jetzt zu. 

Schon aus einer Durchsicht der von I. I. M. de Groot zusammengestellten und erläu- 
terten „Chinesischen Urkunden zur Geschichte Asiens“ 33 ergeben sich interessante und 
aufschlußreiche Beispiele für die Kennzeichnung von Völkern durch Farben. Im Jahre 
635 v. Chr. wurden vom Fürsten WEn von Tsin die Nomadenvölker des Nordens, die 
Diong und die Tik, besiegt und am westlichen Huangho zwischen dem Huan und dem 
Lo in der Provinz S$en-si angesiedelt. Dabei gab man diesen Steppenvölkern Tik und 
Dong die Farbenattribute „weiß“ und „rot“. Was es damit auf sich hatte, ist durch 
die Quellenzeugnisse über ihre Siedlungsgebiete wahrscheinlich gemacht: die weißen Tik 
wohnten in dem westlich an Tsin grenzenden Gebiet (jetzige Provinz San-si und westliche 
Teile von Pe’-tsi’-li), während die roten Tik im Süden des Reiches ihren Platz fanden. 
Die beiden Zweige der Tik haben in den folgenden Jahren den führenden Mächten 
der Tsin und Ts’in erhebliche Schwierigkeiten gemacht, und ihre Namen tauchen darum 
noch verschiedentlich in den chinesischen Quellen auf 3%; dabei scheinen die roten Tik die 
führende Rolle gespielt zu haben, bis, wie es in den Quellen heißt, die Masse der Tik 
dieser Kriege überdrüssig wurde und dadurch die Chinesen die Oberhand gewannen. 
Es gilt als sicher, daß diese Tikvölker mit den Hunnen in unmittelbarer Verbindung 
gestanden haben, ja wahrscheinlich selbst hunnischen Ursprungs gewesen sind 3’. Man hat 
jedenfalls in diesem Namen ebenso wie in dem der Dong und der I uralte, häufig 
wiederkehrende Bezeichnungen für die Barbarenvölker des Nordens zu sehen, über die 
sich wertvolles Material im 117. Kap. des Hou-Han-$u unter der Überschrift „Die K’iong 
des Westens“ findet38. Unter den hier mitgeteilten Nachrichten findet sich eine weitere 
sehr interessante Notiz, die den sog. Bambusannalen entnommen ist und somit 
auf eine sehr alte Tradition zurückgeht. Dort wird ausführlich von Kriegen des alten 
China mit den von ihm abgefallenen I der vier Weltgegenden gesprochen und damit 
offenbar eine mythische Erzählung wiedergegeben 3%. Schließlich sei es einem Fürsten Sie 
(angeblich 1729—1705) gelungen, den K“ien I, den weißen und den schwarzen I, und 
den Hong I, den roten und den gelben I Würden zu übertragen, d. h. sie lehnsabhängig 
zu machen. Dabei wird angenommen, daß in dem Namen Hong die später geläufige 


®% So z.B. Groß-Mähren (dazu bulg. Mähren), Groß- und Klein-Polen, Klein-Skythien 
(= Dobrudscha), Groß-Ungarn (Carpini). Groß-Bulgarien (Carpini und Rubruck) ist identisch 
mit Weißbulgarien (gegenüber Macartney,a.a.O.,S.62n.2, der dieSchwarzbulgaren des Konstantin 
c. 12 u. 42 sowie die der Nestorchronik auf Wolgabulgaren bezieht, ebenso Margquart, der an der 
Kama und mittleren Wolga Schwarzbulgaren lokalisiert (vgl. seine Chronologie der alttürkischen 
Inschriften [1898] S. 90; abweichend in: Osteuropäische Streifzüge, S. 154 und 172; dazu Höman, 
a.a.O., S. 41, über den Zug der Saraguren an die Wolga, und Ch. Gerard, Les Bulgares de la Volga 
[1939] S.53 £.); und Schwarzbogdanien oder Schwarzvlachien ist Klein-Moldau im Gegensatz zu 
Weißvlachien (ung. Walachei). 

2 1. Teil: Die Hunnen der vorchristl. Zeit (1921); 2. Teil: Die Westlande Chinas in vorchristl. 
Zeit (1926). 

% de Groot, 1. Teil, S. 19. 

SseBhda, S.28. 

28 Ehda,S. 23, 254.28, 

"7 Ebda., S.28f., 58. 

38 de Groot, 2. Teil, S. 194. 

%® Ebda., S. 186. 
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Bezeichnung Hiung-nö für Hunnen steckt. Gleichviel, ob diese Nachricht historisch richtig 
ist oder nicht, so stellt sie doch ein unschätzbares Zeugnis dar für den im alten China 
geübten Brauch, den Völkern bestimmte Farben als Attribute zu verleihen. Dabei ist noch 
nichts darüber ausgesagt, ob nicht diese Nomadenvölker selbst es waren, die solche Be- 
zeichnungen führten, wofür, wie ich gleich zeigen werde, das letztgenannte Zeugnis zu 
sprechen scheint. 

Die angeführten Beispiele sind nicht die einzigen, die eine Verwendung von Farb- 
bezeichnungen für geographische, ethnographische und politisch-administrative Begriffe 
bezeugen. In den chinesischen Urkunden dieser frühen Zeit wird z.B. im Gebiet der 
Barbarenvölker ein Schwarzer, ein Gelber und ein Roter Fluß erwähnt‘, und eine der 
südlichen Quellen der Urga wird als „gelbrote Urga“ bezeichnet*!. Die östliche Provinz 
Schantung trägt in dem Werk zur ältesten Geographie Chinas, die dann später unter der 
Han-Dynastie eine Renaissance erfahren hat, die Bezeichnung „Ch’ing Chou“, d.h. 
Blaue Provinz 4, Ferner geht aus verschiedenen Quellen der älteren und späteren chine- 
sischen Vergangenheit klar hervor, daß man gewisse Landschaften und Stämme innerhalb 
Chinas und auch Parteien nach bestimmten Farben unterschied und daß es beispielsweise 
nach dem Ende der Han-Dynastie unter Wang Mang üblich war, sogenannte Wu-Wei- 
Generale mit besonderen Vollmachten und Truppen in verschiedenfarbigen Uniformen 
für die einzelnen Abteilungen (rot in der Front, schwarz in der Nachhut, blau für die 
rechte, weiß für die linke Flanke und gelb für das Zentrum) zu ernennen #. Sooft die 
beiden Staaten Ost- und West-Wei miteinander kämpften, wird im Pei-Tsi-$u Kap. 2 
über die Belagerung von Yü-pi berichtet, zeigten sich jedesmal unter den Mauern von Ye 
gelbe und schwarze Ameisen, die miteinander stritten, woraus die Menschen Sieg oder 
Niederlage der einen oder der andern Partei voraussahen; denn gelb war die Uniform- 
farbe von Ost-Wei, schwarz die Farbe von West-Wei “4. Eine ähnliche Geschichte berichtet 
Theophylact aus dem Anfang des 7. Jh., die auf eine alte Überlieferung zurückgehen 
soll#. Danach hätte es „in alter Zeit“ zwei sehr große Stämme in „Taugast“ gegeben, 
die durch einen Fluß getrennt lebten. Die einen hätten eine schwarze, die andern eine 
rote Kleidung getragen. Unter Kaiser Maurikios hätten dann die Schwarzgekleideten 
den Fluß überschritten, um gegen die Roten Krieg zu führen. Daß es sich hier um den 
Kampf von zwei chinesischen Teilreichen handelt, der sich am Ende des 6. Jahrhunderts 
zugetragen hat, ist von Pelliot klargestellt worden 4. Der Bericht bezieht sich auf den 
Sieg der aus Nord-Tschou (West-Wei) hervorgegangenen Dynastie von Sni über das 
südlich des Yang-t$e gelegene Reich der Tsch‘@n im Jahre 589. 

Diese Beispiele stellen offenbar sämtlich Außerungen und Anwendungen eines gleichen, 
uralten, in mythische Vorstellungen zurückreichenden Prinzips dar. Die Chinesen be- 
saßen eine ausgeprägte kosmologische Anschauung, nach der sich das Firmament in fünf 
Zonen (Palästen) um den Polarstern herum gliederte 7: ein Zentralraum, den die vier 


40 de Groot, 1. Teil, S. 49, 122. Das Gebiet des Schwarzen und Gelben Flusses lag wahrschein- 
lich im Kerngebiet der Hiung-nö, der Hunnen, der Rote Fluß gleichfalls in einem Gebiet, das 
die Hiung-nö in Besitz genommen hatten. 

4 Ebda., S. 197. 

a2 Vgl. Yu-Shan-Han, A historical survey of some geographical names of China, in: Sino- 
logica (1948) S. 154. 

43 de Groot, Teil 1, S. 268. 

#44 O. Franke, Geschichte des Chinesischen Reiches III (1937) S. 310. 

45 Theophylakt, VII, 9 (vgl. deutsche Übersetzung bei K. Dieterich, Byz. Quellen zur Länder- 
und Völkerkunde, Bd. I, S. 21). 

# Pelliot in: T‘oung Pao 13; zu den Nachrichten vgl. Franke, a. a. O., S. 293 f. 

47 Über die Verbreitung solcher Vorstellungen vgl. K. Moszyrski, Kultura ludowa Slowian 
II (1934) S. 17ff. Zur chines. Kosmologie s. W. Eberhard, Beiträge zur kosmoleg. Spekulation 
Chinas in der Han-Zeit (1933). 
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Zonen der vier Himmelsrichtungen umgaben, die man auch zuweilen noch unterteilte, 
wodurch neben der Fünf-Zahl auch die Neun-Zahl zum feststehenden kosmischen Grund- 
begriff wurde. Entsprechend der Aufteilung des Himmels dachte man sich die irdische 
Sphäre gegliedert, ein Zentralreich mit den vier Weltgegenden oder Ecken, wobei man 
diese Vorstellung mit der Lehre von den fünf Elementen, vier Jahreszeiten und einer 
bestimmten Farbensymbolik verband. Daher entsprach der zentralen Zone das Element 
„Erde“ und die Farbe „gelb“, der östlichen das „Holz“, der Frühling und die Farbe 
„grün“ oder „blau“, der südlichen das „Feuer“, der Sommer und die rote Farbe, der 
westlichen das „Metall“, der Herbst und die weiße Farbe, der nördlichen das „Wasser“, 
der Winter und die schwarze Farbe *. 

Es ist bisher noch ungeklärt, wann alle diese Vorstellungen, zu denen sich u.a. 
noch die Zuweisung bestimmter Tiere, Körperteile und Planeten gesellt5°, in ein geschlos- 
senes System gebracht worden sind und inwieweit sie von verwandten indischen und 
iranisch-sogdanischen Anschauungen beeinflußt oder gar abgeleitet wurden 5!. Denn schon 
in der vedischen Literatur finden sich Hinweise auf vier Weltecken, denen die vier Teile 
des die Erde umfließenden Ozeans entsprachen, und auf die vier Weltzonen mit dem Welt- 
berg in der Mitte5?. Den vier Richtungen entsprachen vier Farben, identisch mit den 
Farben der indischen Kasten: weiß für den Osten, gelb für den Süden, schwarz für den 
Westen und rot für den Norden. Es genügt für unsere Frage, festzustellen, daß diese 
chinesische Sitte in eine sehr hohe Vergangenheit zurückreichen muß, wofür u. a. die an- 
geführten, z. T. sehr alten Zeugnisse sprechen sowie eine Reihe der von Schindler unter- 
suchten Opferbräuche53, bei denen die vier Windrichtungen und bestimmte Farben der 
Opfertiere eine Rolle spielen. Interessante Zusammenhänge dieser Farben- und Rich- 
tungssymbolik lassen sich ebenfalls in der chinesischen Sippen- und Stammesverteilung 
nachweisen 54, Wesentlich ist auch die Einheitlichkeit in der Farbbezeichnung; einzig für 
die Richtung Osten scheint ein Schwanken in der Symbolsprache stattgefunden zu haben. 
Ursprünglich, so nimmt man an, war gelb, das später die Mitte repräsentierte, die Farbe 
für die östliche Zone55 und ist dann durch grün bzw. blau (auch grau) ersetzt worden. Es 
läßt sich jedenfalls klar erkennen, daß diese ganze Farbensymbolik im chinesischen Staats- 
leben, angefangen beim Hofzeremoniell bis zur Verwaltung des Landes und Aufstellung 
der Truppenkontingente, eine große Bedeutung gehabt hat und daß sie nicht allein auf 
die Chinesen beschränkt geblieben ist. Sie findet sich vielmehr auch bei den Barbaren- 
völkern des Nordens, gegen die die Chinesen sich seit frühester Zeit zu behaupten hatten, 
ja der Grundgedanke der chinesischen Himmelslehre ist gemeinasiatisch 55° und findet 
sich darüber hinaus auch im alten Ägypten, in der griechischen und römischen Astrologie 
und verwandte Gedanken sogar in Mexiko, worauf ich noch unten kurz eingehe. 


4 Franke, a. a. ©. I (1930) S. 61 ff. 

# Vgl.W. Eberhard, a.a.O., S.3ff. und passim, dazu auch die Bemerkungen von de Groot, 
Teil 1, S. 20. 

50 Haloun in: Asia Maior (1924) S. 95, D. A. Mackenzie, Colour Symbolism, in: Folk-Lore 
XXIII (1922) S. 148. 

51 Vgl. W. Eberhard, Beiträge, S. 83f., und seine Geschichte Chinas, S. 74. 


ne Die Kosmographie der Inder (1920) S. 10*, 12*, 16*f.; dazu Ostasiatische Zeitschrift, 
Bd. V, S. 27. 


53 Schindler in: Asia Maior 1 (1924) S. 624 ff. 

5: Haloun in: Asia Maior 1 (1924) S. 95, 101. 

55 Interessanterweise finden sich die Farben in der gleichen Zuordnung für Windrichtungen 
(mit Gelb für Osten statt Mitte) in dem von Antiochos v. Athen aus dem Orient im 2. Jh.n. Chr. 
eingeführten System (s. Handwörterbuch d. dtsch. Aberglaubens IV, S. 27f.). 

55° W, Eberhard, Beiträge, S. 83, der deshalb keine Entscheidung über den autochthonen Cha- 
rakter deı chinesischen Kosmologie fällt. Mackenzie, a. a. O., S. 150, hält Ägypten für das Ur- 
sprungsland dieser Farbensymbolik, von wo sie sich über Asien bis nach Amerika ausgebreitet habe. 
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‚ Vom Krieg des Han-Kaisers Kao gegen Mo-tun der Hiung-nö wird eine Episode be- 
richtet, nach der der Hunnenfürstim Jahre 201 n. Chr. den weit nach Norden vorgestoßenen 
chinesischen Herrscher in P’teng belagerte, so daß dessen Krieger weder innerhalb noch 
außerhalb des Belagerungskreises einander Beistand leisten und sich verproviantieren 
konnten. Dabei hatte die Kavallerie der Hiung-nö auf der Westseite alle ihre weißen 
Pferde eingesetzt, auf der Ostseite alle blauen (grauen), im Norden alle schwarzen und 
im Süden die roten (braunen) 5%. Daraus geht einwandfrei hervor, daß auch bei den No- 
madenvölkern diese Farben- und Richtungssymbolik damals bereits üblich war. Die 
Parallelität zum Aufbau der chinesischen Kontingente in den verschiedenen Farben ist 
deutlich, wobei links, entsprechend der Blickrichtung des Herrschers nach Süden, stets 
Osten und die „bessere“ Seite bedeutet, der ein Vorrang vor der „rechten“, westlichen 
Seite zukommt. Die Quellen, die de Groot zusammengestellt hat, lassen keinen Zweifel 


_ darüber, daß die Nomadenvölker für ihre administrativen und militärischen Zwecke 


diesen Vorstellungen von den vier Weltgegenden, linken und rechten Kontingenten, 
Stämmen usw. folgten 57. Man geht wohl auch nicht fehl in der Annahme, hier den eigent- 
lichen Ursprung für das vielfach belegte Doppelkönigtum der Steppenvölker zu suchen. 
Wie es linke und rechte (d.h. östliche und westliche) Truppen und Stämme gab, so gab 
es auch linke und rechte, um ein Oberhaupt gruppierte Heerführer, Generale und Reiter- 
fürsten, die bei der häufigen Schwäche der Zentralgewalt zu Rivalen werden konnten, 
wobei es dann von der Stärke der jeweiligen Gruppe abhing, ob und welcher Seite 
eine Art Oberherrschaft eingeräumt wurde. Das Beispiel der Türken, die im 6. Jahr- 
hundert in der Geschichte als Ost- und Westtürken auftreten, bietet dafür ein gutes 
Beispiel58; auch die Gruppierung der Westtürken zu je fünf Stämmen kann vielleicht 
als ein Zeugnis für die Lebendigkeit des uralten Einteilungsprinzips in eine Mitte mit 
den vier umgebenden Zonen gewertet werden 5%. Den Kök- oder Blau-Türken ist jeden- 
falls für einige Zeit die führende Stellung über den Gesamtverband der Türken zu- 
gefallen, ehe sich die Westtürken gegen Ende des 6. Jahrhunderts von ihnen lösten. Sie 
stellten den Kagan, der als oberstes Haupt aller Türken galt, während der Titel „Khan“ 
nur einem Fürsten nicht selbständiger Teilgebiete zukam ®. Auch nach ihrer Niederlage 
durch China und ihrer Wiedergeburt gegen Ende des 7. Jahrhunderts vollzog sich bei den 
Osttürken eine neue Gliederung in linke und rechte Teilgebiete, und chinesische Einflüsse 
in den Titulaturen und Rängen der Beamten wurden sichtbar. Für die verselbständigten 
Türken im 7. Jahrhundert ist die Bezeichnung Oguz (= 10 Horden oder 10 Pfeile) über- 
liefert, d. h. jene erwähnte Gliederung zu je 5 hat sich erhalten ®!, bis dieses Reich um 
766 unter Ausnutzung innerer Gegensätze zwischen einer schwarzen und einer gelben 


56 de Groot, Teil 1, S. 63. 

57 de Groot, Teil 2, S.142, 179, 182. Die Handpauke der Reiternomaden trug das Bild der 
kreisrunden, in 4 Sektoren geteilten Welt (vgl. Altheim, Attila und die Hunnen, S. 32.) 

58 Vgl. I. Marquart, die Chronologie der alttürkischen Inschriften (1898), und V. Thomsen, 
Alttürk. Inschriften aus der Mongolei, in: ZDMG 78 (1924) S. 122 ff., R. Grousset, a. a. O., S. 131. 

5% Vgl. die Bedeutung der 5- und 9-Zahl in dem kosmologischen Weltbild der Chinesen. 

© Vgl. Thomsen, a. a. O., S. 122ff., 130, Grousset, a. a. O., S. 131f.; ferner V. Thomsen in: 
Samlade Afhandlingar III (1922) S. 107 ff., über den Namen der Blau-Türken, den er als 
„halblegendäre Bezeichnung“ ansieht, um die bunte Gesamtheit der Stämme zu charakterisieren. 
Er führt P. Meljoranskij als Zeugen an, der behauptet, Blau sei die Lieblingsfarbe bei vielen 
Türkenstämmen, so wie Rot in den russ. Bylinen und Erzählungen (Sbornik trudov orchonskoj 
ekspedici} IV [1899] S. 17). In seiner Abhandlung „Turica* (Afhandlingar III, S. 169f.) 
bespricht er die Deutung eines Namens „Kök-öng“, wohl für eine Höhe oder einen Fluß, in dessen 
ersten Bestandteil vielleicht eine Andeutung auf die Himmelsrichtung Ost steckt. — Zum Titel 
Kagan vgl. die linguistisch-historische Analyse bei X. H. Menges, The Oriental Elements in the 
Vocabulary of the Oldest Russian Epos, the Igor’ Tale, Suppl.to Word Nr.1 (1951) $.32ff. 

61 Vgl. Marquart, a. a. O., S. 23f., Höman, a. a. O., S. 29 n. 1. 
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Partei den Qarluq (Schwarzen Lug) erlag. Von einem ähnlichen Parteiengegensatz 
zwischen Schwarz und Gelb hören wir schon bei einer früheren Gelegenheit®, wo es 
sich wahrscheinlich um Machtkämpfe eines nördlichen Stammes mit der Zentralgewalt 
handelt. Einer der nördlichen Stämme heißt Qara-Türgäs, d. h. Schwarze Türgäs, in den 
alttürkischen Inschriften; auch die kosmologischen Vorstellungen von den vier Weltecken 
lassen sich hier deutlich feststellen ®#. 

Die hier bei den Türken beobachtete Zweiteilung läßt sich auch schon für die nach 
Westen gelangten Hunnen unter Mao-dun nachweisen und wird von Altheim®: im An- 
schluß an eine Studie Alföldis 8 zurückgeführt auf eine rationale, zweckgerichtete Neu- 
ordnung des Gesamtvolkes und der königlichen Gewalt unter Preisgabe alter mythischer 
Vorstellungen und sogar des Titels Kagan. Sie muß jedenfalls weitgehend zum Gemein- 
gut vieler Türkvölker geworden sein, wie die zahlreichen Beispiele für Zweigruppierung 
erkennen lassen ®, ohne daß die alten Zusammenhänge völlig verblaßt und ausgelöscht 
worden wären. Der Titel Kagan ist damals bei den Nachbarn der Hunnen im Kaukasus- 
gebiet und später bei den Avaren, Türken und Chazaren geläufig, während die Erinne- 
rung an die alte 4-Zahl der Himmelsrichtungen noch bei den wolgabulgarischen vier 
Königen begegnet”. Zu den vielen alten Überlieferungen, die bei den Stämmen der 
Steppenzone fortlebten, gehörten jedenfalls auch die kosmologischen Vorstellungen mit 
ihrer Farbensymbolik. Darauf deuten auch die übereinstimmenden religiösen Vorstel- 
lungen aller dieser „altaischen“ Völker, zu denen alle türk-tatarischen, mongolischen und 
mandschu-tungusischen Stämme Asiens gehören. Diese Übereinstimmungen in dem aus- 
gedehnten Verbreitungsgebiet dieser Völker über ganz Mittel- und Nordasien bis zu 
der Küste des Eismeeres und des Stillen Ozeans sprechen für das hohe Alter dieser Über- 
lieferungen. Hinzu kommt die Ähnlichkeit mit altindischen kosmologischen Vorstel- 
lungen ®, 

62 Marquart, a.a.O., S.9f. 

83 Grousset, a.a.O., S.131f. 

6 Altheim, Attila und die Hunnen, $. 97. 

#5 Alföldi, La royaute double des Turcs, in: Congres Ture d’histoire (1938) S. 13. 

6 Wijeweit auch die Natur selbst solche Zweiteilung empfahl, zeigt das Beispiel der Goten 
(Greutingi-Terwingi), Türken (Jazar-Akatziren), Slawen (Poljanen-Derevljanen) in der jeweiligen 
Bedeutung als Feld- und Waldleute. Auch an das Beispiel der Teilung in Austrogoti und Visi (zu 
ergänzen Goti) ist zu erinnern, wobei es fraglich bleibt, ob nicht doch dahinter ursprünglich die 
Bedeutung Ost- und Westgoten steckte, wie Jordanes (cap. 14) behauptet, was die moderne 
Namenforschung allgemein ablehnt (vgl. Schönfeld, Die germanischen Stammes- und Völker- 
namen, S. 267 £.). 

67 Außerdem in den neuen Bildungen zu 5 und 10 Stämmen; vgl. Höman, a. a. O., S. 29. 

6 Vgl.hierzu und zum Folgenden das ausgezeichnete Buch von Uno Harva, Die religiösen 
Vorstellungen der altaischen Völker. FF. Communications Nr. 125 (1938), bes. S. 20ff. Für sie 
ist die Erde eine runde oder viereckige Scheibe, die im Weltmeer ruht und von einem Tier — 
meist einer Schildkröte — getragen wird. Darüber spannt sich der Himmel als Zeltdach oder (wie 
bei den Türkstämmen) als fester Deckel; dem Himmelspol, dem Polarstern, Nabel- oder Nagel- 
stern genannt, entspricht der Erdmittelpunkt; beide sind durch eine Achse, eine Weltsäule (bei 
den Lappen) miteinander verbunden, die überall in Gestalt der Säule oder des Pfeilers oder der 
Zeltstange der Nomadenvölker als Heiligtum verehrt wird. Das Zelt mit Stange und Dach gilt 
als das Abbild der Welt, und auch die Vorstellung von den verschiedenen Schichten (3, 7 oder 
meist 9) des Himmels findet in den entsprechenden Einkerbungen der Zeltstange ihren Ausdruck; 
diese findet sich geschmückt mit Bändern in verschiedenen Farben, die die 4 Weltgegenden sym- 
bolisieren, und häufig ist sie gekrönt durch einen Vogel (adlerähnliches Wesen, auch mit 2 Köpfen). 

Neben der Vorstellung von der Weltsäule existiert auch in Mittelasien der Gedanke, daß der 
Mittelpunkt der Welt in einem Zentralberg zu suchen ist, der als „Eiserner Berg“ (Abakan- 
Türken) bezeichnet oder als „milchweißer, steinerner“, pyramidenförmiger Berg mit 7 Stufen 
gedacht wird und bei Mongolen, Kalmücken u. a. Völkern den Namen Sumer hat, also den 
indischen Zentralberg darstellt. Hier müssen also alte indische und iranische Vorstellungen für 
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Für unseren Gedankengang ist nun wichtig, daß dabei überall auch die Vorstellung 
von der Vierteilung der Welt und ihre Symbolisierung durch Farben zu finden ist®. 
Dabei ist die Zuordnung der Farben zu den einzelnen Himmelsrichtungen gegenüber dem 
chinesischen und indischen System verschoben. Die Farbensymbolik bei den Kalmücken 
mag hierfür als Beispiel dienen?%; Osten — weiß (silbern), Süden — blau, Westen — 
rot, Norden— gelb (golden). Inwieweit diese Verteilung der Farbensymbole, die auf 
spätere indische Einflüsse zurückgeht, ältere Vorstellungen, die dem chinesischen System 
entsprechen, ersetzt hat, muß dahingestellt bleiben. Unbezweifelbar ist nur, daß die Be- 
zeichnung der Himmelsgegenden mit Farben diesen altaischen Stämmen eigentümlich 
war, und daß, wie bei den Chinesen und Indern, mit ihnen auch die Winde, Jahreszeiten 
und Elemente verbunden wurden. Es handelt sich hier also offensichtlich um eine in 
ganz Asien und darüber hinaus verbreitete Gepflogenheit, deren geschichtliche Zusam- 
menhänge noch nicht geklärt sind. Interessant ist, daß auch die Indianer Amerikas diese 
Farbensymbolik mit einer anderen Verteilung der Farben kennen’!, Auch im Alten 
Testament finden sich Spuren dieser Vorstellung, die in der Offenbarung des Johannes 
wiederkehren ??; und noch in der Spätantike und im Mittelalter hat sich etwas von dieser 
Farbensymbolik erhalten?3. Möglicherweise finden auch auf diese Art eine Reihe strit- 
tiger geographischer Namen im Vorderen Orient ihre Erklärung, wenn man die weite 
Verbreitung dieser kosmologischen Farbensymbole vor Augen hat und sieht, daß auch das 
altiranische Weltbild, wie es kürzlich Ringbohm entworfen hat”*, mit der durch vier 
Meere gegliederten Erde, in diesen Vorstellungszusammenhang gehört. Das Rote Meer 
(Epudpa Iararra) wäre dann das „südliche“ Meer”, ebenso wie 7) Epudpa IaAarra 
(Rubrum mare) des Herodot für den Indischen Ozean im Namen die Beziehung 
ziehung auf die südliche Himmelsrichtung enthielte?®. Das Schwarze Meer könnte dazu 


die altaischen Völker maßgebend sein. Auch der Schöpfungsmythos, das Auftreten des Motivs 
vom Kampf des Adlers mit der Schlange und andere Züge machen diesen Zusammenhang wahr- 
scheinlich. 

6% Vgl. Harva, a. a. O., S. 46, für Altai-Tataren, Burjaten u. a., bes. S. 65 ff., z. B. für Kal- 
mücken. Vgl. auch Ruysbroecks Nachricht über die kultische Bedeutung der vier Himmelsrichtungen 
bei den Mongolen. 

0 Harva, a.a.O., 5.67. 

”1 Handbook of American Indians North of Mexiko I, S. 325 — Die Verteilung der Farben: 
Osten — schwarz, Süden — weiß, Westen — gelb (rot), Norden — blau (grün). Für die Maya 
gibt Mackenzie, a. a. O., S. 147 f., eine andere Farbenskala an: O. — rot, $. — gelb, W.— schwarz, 
N. — weiß. — Für die Vielfalt der Systeme der nordamerikanischen Indianer vgl. H. Berkusky, 
Z.d. V. f. Volkskunde, Bd. 23 (1913) S. 264 n. 13. 

72 Sacharja 6, 1—8 und 1, 8; Offenbarung des Joh. 6, 4 ff. Die Verteilung der Farben: Osten — 
rot, Süden — weiß, Westen — scheckig, Norden — schwarz. — Vgl. auch Dänhardt, Natursagen, 
Bd. I (1907) S. 112, als Zeugnis für die Farbensymbolik im jüdischen Volk. 

73 Vgl. W. Wackernagels Hinweise in: Kleine Schriften, Bd. I (1872) S. 144f., auf die Verwen- 
dung der Farbensymbole im alten Rom und bei Cassiodor (Var. Epist. III, 51) sowie S. 154 auf 
Hieronymus (Verbindung von Farben und Elementen), Konrad von Megenberg und Dantes 
Inferno (XXXIV, 37 ff.). Für die weitere Symbolik der Farben vgl. das Buch von O. Lauffer, 
Farbensymbolik im deutschen Volksbrauch (1948) mit vielen Literaturangaben. Über die Ver- 
knüpfung der Farben mit Himmelsrichtungen finden sich in der Spezialliteratur nur gelegentliche 
Hinweise, wie z.B. bei Z. Wunderlich, Die Bedeutung der roten Farbe im Kultus der Griechen 
und Römer (1925). 

74 Lars-Ivar Ringbohm, Gralstempel und Paradies. Beziehungen zwischen Iran und Europa 
im Mittelalter. Kungl. Vitterhets Historie och Antikvitets Ak. Handlanger, Del 73 (1951) S.227 ff. 

75 Dazu H vorin BuAacoa = „Südmeer“ und im Gegensatz dazu für das Schwarze Meer = 
Bopnin IAAasox. 

76 1], 11; IV, 41f. Weitere Belege: ’Epu9paiog rövrog (Dionys. Perieg.). Rubrum mare (Pom- 
pon. mela), ’Ivdıxöv neiayog (Prolemaios). 
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als das „nördliche“ Meer aufgefaßt werden’’. Das Mittelmeer, dessen Name aus der 
klassischen Überlieferung stammt’® und das die Ägypter und Assyrer sowie andere 
vorderasiatische Völker als „großes“ Meer bezeichneten, heißt im Türkischen ak denizi 
(Weißes Meer),“was westliches Meer bedeutet und von den Bulgaren und Neugriechen 
für das Agäische Meer übernommen wurde”. 

Man wird jedenfalls abschließend feststellen dürfen: die Verwendung der Farben zur 
Bezeichnung der Himmelsrichtungen ist bei den asiatischen Nomadenvölkern alter Brauch. 
Ungewiß bleibt lediglich, welchem Zuordnungsprinzip der Farben sie im einzelnen bei 
ihren geographischen, administrativen und militärischen Einteilungen folgten. Wahr- 
scheinlich ist hier unter den sich ständig verändernden politisch-kulturellen und räum- 
lichen Bedingungen mit starken Veränderungen zu rechnen. Das angeführte Beispiel der 
Kalmücken ist dafür bezeichnend. Neben den verschiedenen kulturellen Einflüssen dürf- 
ten auch die aus militärischen Gründen vorgenommenen Neugruppierungen der Stämme 
zur Zersetzung eines alten gemeinsamen Systems und zur Verwischung der überlieferten 
kosmologischen Vorstellungen beigetragen haben. Viel spricht immerhin dafür, daß die 
bei den Chinesen übliche Farbensymbolik auch für die türk-tatarischen und mongolischen 
Völker gegolten hat. Womit es zusammenhängt, daß in der Überlieferung in erster 
Linie die Attribute „weiß“ und „schwarz“ in den Stammesnamen begegnen, läßt sich 
wohl schwerlich voll befriedigend erklären. Daß diese Namen aber in den hier be- 
sprochenen und keinen anderen Zusammenhang gehören, dürfte überzeugend klarge- 
worden sein. Die vielen Schwarz- und Weiß-Verbindungen dürfen meines Erachtens 
unter keinen Umständen von den selteneren Zusammensetzungen mit anderen Farb- 
attributen isoliert werden, die oben bereits aufgezählt wurden. 

Auc an die türkische Bezeichnung der Hauptstadt der Chazaren, Sarıghahar, ist zu 
erinnern, was „Gelbe Stadt“ bedeutet und den Mittelpunkt des Reiches an der unteren 
Wolga trefflich charakterisiert. Dazu paßt nicht schlecht der Name der nach Westen vor- 
geschobenen Festung „Sarkel“ (russ. Belgorod) am unteren Don als „Weiße Stadt“, die 
eine zweite Winterresidenz der chazarischen Herrscher darstellte®. Vielleicht war für 
das Vorherrschen von „schwarz“ und „weiß“, abgesehen von dem Prinzip der Zwei- 
teilung (links und rechts), auch die Tatsache mitbestimmend, daß bei dem Vordringen der 
Steppenvölker nach Westen in der Hauptsache immer nur ihre westlichen und nörd- 
lichen Gruppen in Erscheinung traten, während die östlichen und südlichen Verbände 
weit im Hintergrund blieben und ihre Geschichte sich auf einem anderen Schauplatz fern 
von Kultur-Europa vollzog. 

Noch auf eine letzte Beobachtung, die hierher gehört, sei kurz hingewiesen: Hatte 
schon die von Mao-dun durchgeführte rationale Zweigliederung des hunnischen Staats- 
wesens auf die übrigen Türkvölker vorbildlich gewirkt, so hat vielleicht auch die fest- 
gestellte Vertauschung der guten und schlechten Seite (groß und klein) durch Attila 
eine bleibende Wirkung ausgeübt. Im Gegensatz zu der alten überlieferten Vorstellung 
der östlichen (links) als der guten Seite findet sich seit Attila die rechte (westliche) in 


” Vgl. den Hinweis H. Hirts, Schwarzes und Rotes Meer, in: Geogr. Ztschr. 32 (1926) S. 340 f. 
Dagegen V. Burr, Nostrum mare (1932) S.29 ff. Der älteste überlieferte Name rövrog &Eeıvog 
ist nach M. Vasmer volksetymologische Umbildung von iran. axfaena = „dunkelfarbig, blau, 
schwarz“. Diesen Namen könnten die Skythen bereits mitgebracht haben; die Ablehnung der 
„geographischen“ Deutung des Namens durch Burr ist daher m. E. nicht zwingend. Die Bezeich- 
nungen für das Schwarze Meer bei den Türken: kara deniz, und bei den Griechen:kabpnI4Aaooe. 

"8 Vgl. Burr, a.a.O., S. 88 ff. 

9 Beloe more bzw. Y &orpn 93X00x für Agäisches Meer. 

80 Vgl. Grousset, a.a.O., S.236. — Zur Bedeutung entsprechender Namen und Begriffe, die 
mit türk. saryj zusammengesetzt sind, vgl. Menges, a. a. O., S. 8, 13, 65. 

#1 Belege bei Safafik, a. a. O. II, S. 64, n. 4. Zur Bedeutung Sarkels und seiner Lage nach 
der jüngsten russ. Forschung vgl. Povest’, ed. Lichalev, II, S. 223, 311. 
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in dieser Vorzugsgestaltung #2. Vielleicht ist hier auch eine Erklärung gefunden für die 
spätere gelegentliche Gleichsetzung von weiß und groß einerseits, schwarz und klein 
andererseits. Möglicherweise geht hierauf sogar die auch bei den späteren Mongolen 
wie bei den Slawen, Madyaren und anderen Völkern anzutreffende Doppelbedeutung 
von weiß und vornehm zurück 8, 

Man wird nun freilich nicht erwarten können, daß sämtliche „Weißen“ die westlichen 
oder rechten, die „Schwarzen“ die nördlichen bzw. östlichen oder linken Gruppen reprä- 
sentieren. Vielfach wird der Name aus einer Zeit stammen, da die erklärenden Bezeich- 
nungen noch geographisch sinnvoll waren®. Unter den Bulgaren stellten die späteren 
Wolgabulgaren, die als Weißbulgaren bezeugt sind, vielleicht ursprünglich den west- 
lichen Zweig der bulgarischen Gemeinschaft dar, ehe diese nach Kuvrats Tode ausein- 
anderfiel. Die Masse der bulgarischen Stämme zwischen Don, Kaukasus und Kaspischem 
Meer geriet unter die Herrschaft von Chazaren (Schwarzbulgaren). Ein Teil zog nach 
Westen und begründete das Donaubulgarische Reich, und die Gruppe der Saraguren 
(Westguren) wandte sich nach Norden zur mittleren Wolga (Weiß- oder Großbulgarien). 
Möglicherweise wird man sich ähnlich die Bezeichnung der Hephthaliten als „weiße 
Hunnen“ zu erklären haben, die einen der westlichen Zweige der türkischen (auch 
mongolischen?) Nomadenhorden gebildet haben dürften und noch zu Beginn des 5. Jahr- 
hunderts der mongolischen Großhorde der Jouan-jouan unterworfen waren®, bis sie 
im 6. Jahrhundert als Avaren zum Schrecken der europäischen Kulturwelt wurden. Auch 
bei diesen „Weißen Hunnen“ war offenbar die Vorstellung von den fünf Weltzonen im 
5. Jahrhundert noch durchaus lebendig, wie eine durch den Chinu-Song-yun überlieferte 
Beschreibung dieses Volkes vermuten läßt, wobei er es als Nomadenvolk charakterisiert 
und von der Königin erzählt, daß sie einen Kopfschmuck aus kostbaren Steinen in fünf 
Farben trug®®. 

Hierzu kommen nun die eingangs schon ausführlich besprochenen Weißserben und 
Weißkroaten nördlich der Karpathen und Sudeten, zu denen ein Gegenstück unter dem 
Namen von Schwarzserben und Schwarzkroaten nicht überliefert ist. Erinnert man sich 


82 Altheim, Attila und die Hunnen, S. 97. 

83 Diese Frage geht über den Rahmen dieses Aufsatzes hinaus. Verwiesen sei für den slawischen 
Bereich auf Beispiele, die $afafik und Modelski (a.a.O., bes.S.18ff.) anführen. Das häufige 
Auftreten von Namen in Zusammensetzungen mit b&l- für Landesmittelpunkte ist gewiß 
auffällig; dazu „Weißenburg“ (magyar. fejer-vär), „Stuhlweißenburg“ (magyar. Szekesfejer-vär), 
wo die magyarischen Könige gekrönt wurden (Ungar. Städtebilder, hg. v. St. Gal, Budapest, o. J., 
S. 193), „Gyula-Weißenburg“ (magyar. Gylula-fejer-vär), die frühere Hauptstadt Siebenbürgens 
(Beispiele aus J. H. Schwicker, Erklärung ungarischer Namen, Z. f. Schulgeographie 3, 
Wien [1882] S.67). Auch im Baltischen ist die Gleichung weiß = vornehm belegt; vgl. Nessel- 
mann, Wörterbuch, S. 319, bAltas Zzmones = ehrenwerter Mann; dazu walisisch gwyn in gleicher 
Bedeutung (nah W. R. Morfill in: Transactions Phil. Soc. [1880/81] S. 84). Auch im Deutschen 
findet sich die Gleichung weiß = schön; weiß ist mehr noch als rot die eigentliche Schönheitsfarbe 
(W. Wäckernagel, Kl. Schriften I, S. 16). Der Moskauer Zar wird „der Weiße“ genannt 
(Herberstein, Moscovia, ed. H. Kanders [1926] S.55 ff.), — wegen der weißen Mitra? Vgl. aber die 
Belege bei Vakar, a. a. O., S. 208, für die Gleichung belyi = „weiß“ und „adlig, vornehm“. Zur 
Bedeutung der weißen Farbe vgl. J. v. Negelein in: Ztschr. f. Ethnol., 33 (1901) S. 53 ff., und 
K. Mayer, Die Bedeutung der weißen Farbe im Kultus der Griechen und Römer (1927). 

% Über das Verhältnis der &ernyje und b£lyje Ugri zueinander und ihrer Identifizierung als 
Magyaren und Chazaren bzw. nur Magyaren vgl. oben Anm. 18. Die b£lyje Ugri befanden sich 
jedenfalls schon im Anfang d. 7. Jh. im byzantinischen Vorfeld. Wichtig für die Klärung der 
Frage noch die Zeugnisse bei Ademar, Historiarum libri tres III, 31 MGHSS IV, S. 129, über 
Alba Ungaria im Unterschied zu Ungaria Nigra, und im Brief Brunos an Heinrich II, MGH I, 
S. 223ff. über die Schwarzen Ungarn (vgl. St. Zakrzewski, Boleslaw Chrobry Wielki [1925] 
S.255 ff. und 402). — Die Schwarzen Chazaren erwähnt Ibn Fadlan in seinem Reisebericht. 

Vgl. Grousset, a..a. O., S. 110 ff., ferner N. Zupanil, a. a. O., $. 370£. ® Ders., a. a. O,S.113. 
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an Ausdehnung und Bedeutung ihrer Herrschaftsgebiete®” und an das, was der Bair. 
Geograph über den Umfang ihres Siedlungsgebietes vermerkt hat®®, dann liegt die Ver- 
mutung nahe, bei der „Patria Albis“ des Geographen v. Ravenna, unter der bisher 
die norddeutsche Tiefebene in der Bedeutung „Elbland“ verstanden wurde, eher an 
eine Patria Alba (Weißland) zu denken ®, die identisch wäre mit der Heimat der Korpot 
Zepßor und der Zorpn Xpoßaria, wovon Konstantin Porphyrogennetos so ausführlich 
zu berichten wußte. Dieses alte Chroatenland oder Weißchroatien ist im Grunde identisch 
mit Rotrußland, wie schon Kljutchevskij feststellte®, und vielleicht liegt hier der Schlüs- 
sel für das auffällige Vorkommen von Rot-, Schwarz- und Weißrußland. Auch der Name 
der Weißkarpathen für den westlichen, nach Mähren zu gelegenen Teil des Gebirges®! 
könnte noch die Erinnerung an jenes Weißkroatenland oder die Gepflogenheit, dem 
Westen die weiße Farbe zu leihen, bewahrt haben %. 

Mit dieser Vorstellung vom Westen als der „weißen“ Himmelsrichtung hängt es viel- 
leicht zusammen, wenn der ehrwürdige, heute verfallene Krönungsort der kroatischen 
Herrscher am Adriatischen Meer %, von dem Konstantin Porphyrogennetos berichtet und 
in dem sich der erste ungarische Herrscher Koloman krönen ließ, den Namen Belogradon 
(Belgrad) = „Weißenburg“ = Alba regia ad mare trug®%, und wenn dieser Teil des Adria- 
tischen Meeres im 15. Jahrhundert als „Beloe more“ (Weißes Meer) bezeichnet wurde ®®. 
Vielleicht aber liegt hier nur das Fortleben einer Erinnerung an die Herkunft der Bal- 
kankroaten von den Weißkroaten im Norden vor. Allerdings wird vom Presbyter Dukl- 
janin das Küstengebiet (Dalmatia inferior) als Croatia Alba von der Dalmatia superior 
als Croatia Rubea unterschieden, was eher für das unmittelbare Weiterleben der kos- 
mologisch begründeten Namensgebung zu sprechen scheint. 


87 Vgl. die Darstellung dieser Herrschaftsbildung durch Dvornik, a. a. O., S. 277 ft. 

88 Besonders wichtig, was der Bair. Geograph über die Zerivanı sagt, um deren Identifizierung 
mit poln. Stämmen (so Lewicki in: Slavia Antiqua II, S. 356f.), Weißserben (Safafik), gesamter 
Slawenwelt (Lelewel, Perwolf u. a.), Czerwiner Land (Marqguart), unteres Donaugebiet (Zakrze- 
wyski) u. Mecklenburg-Schwerin (T’ymieniecki) der Streit der weit auseinandergehenden Mei- 
nungen sich dreht. Zabuda macht in Slavia Ant. II, S. 221 ff., nach Abwägen aller vorgetragenen 
Meinungen die Ansicht geltend, daß die Zerivani (Weißserben) im Quellgebiet der Weichsel und 
des San, die Chorwaten am ob. Dnjestr und die Walinjana in Wolhynien gesessen und das 
Kerngebiet der slawischen Urheimat eingenommen haben, wobei er an die türkische Herkunft 
der Namen bei den Weißchroaten denkt (S. 207, n. 1) und auf Mikkola (Arch. f. slav. Philol. 
41 [1927]) und Modelski (Kwart. Hist., 34 [1920]) verweist; die bei Al-Masudi und Al-Bekri 
erwähnten Serben möchte er wegen ihrer den Awaren und anderen Steppenvölkern so ver- 
wandten Sitten als Donauserben identifizieren. 

8 Zeuß, a.a.O., S. 617. 

»0 Kljiutschewskij 1, S. 105f. 

91 F. Pubstochka, Chronolog. Gesch. Böhmens unter d. Slaven (1779) S. 272. 

»2 Witland für Teile des Samlandes und der Frischen Nehrung (Wulfstan und Quellen des 
13. Jh.) und Mare Balticum (möglicherweise von bältas = „weiß“) dürften wohl kaum in diesen 
Zusammenhang gehören (vgl. zuletzt H. Ludat, Ostsee und Mare Balticum, Ztschr. d. Gesellsch. f. 
schleswig-holstein. Geschichte 76 [1952] S. 1ff.); ich führe diesen Namen hier nur an, weil, 
wie ich aus Zupanie’ Arbeit nachträglich sehe, in der in Kaunas erschienenen Zeitschrift Kryvid 
(Jg. 1923) in einem anderen Sinn die Gleichung von Belorussen und Balten vertreten wird. 

» Vgl. Safarik, a.a.O., Bd. 2, S. 297. Heute Biograd im Gau Sidraga, ein halb verödetes Dorf. 

9 Vgl. Kadlec, Introduction, S. 292. 

®5 In einem russischen Reisebericht der ersten Hälfte des 15. Jh. 

®® Der Pope Dukljanin benutzte nach Zupanil, a. a. O., S.355 ff., bis in das 9. und 10. Jh. zu- 
rückreichende Quellen. Auf der Volksversammlung von Duvanskoe pole im südlichen Bosnien soll 
König Budimir von Kroatien das Land in eine Croatia Alba und Croatia Rubea geteilt haben 
(Letopis popa Dukljanina c. IX, ed. F. 3i$ie [1928]). Spätere Zeugnisse finden sich nicht. — 
V. Klaic hat in Hrvatsko Kolo 8 (1927) S. 112f. in diesem Zeugnis einen Hinweis auf die rot- 
russische Heimat der Kroaten sehen wollen. 
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Zum Schluß noch eine Bemerkung zu den Farbattributen in Flußnamen, auf deren paar- 
weises Auftreten schon vor nahezu 100 Jahren Förstemann aufmerksam gemacht hat, 
wobei er der Ansicht zuneigte, daß für ihr Entstehen slawischer Einfluß geltend zu 
machen sei®”. Er konnte auf die Farbenflüsse hinweisen, die in der Tat im Bereich ehe- 
mals slawischer Siedlungen auftreten: Rote und Weiße Traun, Roter und Weißer Main, 
Weißer und Schwarzer Regen, schließlich Weiße und Schwarze Elster (Thietmar: Elstra 
nigra). Diese Liste läßt sich selbst bei flüchtiger Durchsicht der geographischen Nach- 
schlagewerke leicht erweitern: 1) Schwarze und Weiße Schöps als Nebenflüsse der Spree, 
2) Schwarze und Weiße Waag in der Hohen Tatra, 3) Schwarze und Weiße Kraisch in 
Ungarn, 4) Laber (Nebenfluß der Altmühl) und Schwarze Laaber (Nebenfluß der Donau), 
5) Schwarze und Weiße Drina in Serbien. Der Oberlauf des Irtysch wird Schwarzer 
Irtysch genannt, und in der Bezeichnung Qara Itil (wohl für die Toyla, wo im 7.u.8. Jahr- 
hundert Uguren saßen) steckt der Gegensatz zu dem westlich gelegenen großen, als Itil 
geläufigen Strom, der Wolga®. Alle diese Beispiele und weitere® weisen gleichfalls in 
den slawischen Siedlungsraum und den der Steppenvölker, mit einer Ausnahme freilich, 
der Roten und Weißen Saar. Ich habe nicht feststellen können, ob noch weitere Belege im 
rein germanischen und romanischen Sprachbereich sich nachweisen lassen. Solche Unter- 
scheidungen von Gewässern nach Farben 1% sind besonders bei den Gebirgsflüssen gewiß 
nicht ungewöhnlich. Was hier auffällt, ist allein das vorherrschende Auftreten solcher 
Namenpaare in Gebieten, die den Bereich unserer Frage betreffen. Ich will nun nicht be- 
haupten, daß alle diese Farbenflüsse in ihrer Namengebung auf das gleiche hier be- 
handelte Prinzip zurückzuführen sind. Vielleicht trifft diese Unterstellung aber immer- 
hin für einige von ihnen zu, wobei kein sonderliches Gewicht zu legen wäre auf die 
räumliche Beziehung zueinander. Solche Beinamen, deren ursprünglicher Sinn längst ver- 
gessen worden war, können beliebig gewechselt und verwechselt worden sein, besonders 
wenn man später mit diesen Attributen andere, rein äußerliche Unterscheidungsmerkmale 
verband, für die die verschiedensten Eigenschaften der Natur und des Bodens Anlaß sein 
können 11, Für die hier entwickelten Gedankengänge mag dieser kurze Hinweis genügen. 

Abschließend soll noch einmal das Ergebnis zusammengefaßt werden, wie es sich mir 
aus dem Material darstellt: 

Die in verschiedenen Teilen Asiens in sehr früher Zeit nachweisbare und kosmologisch 
begründete Farbensymbolik ist durch dieSteppenvölker während der Völkerwanderungs- 
zeit bis weit nach Ost- und Mitteleuropa hineingetragen worden, und alle bisher nur un- 
zureichend und unbefriedigend erklärten Farb-Völkernamen und wahrscheinlich auch 
auffällige, mit Farben gekennzeichnete Landschaftsbezeichnungen wie die der russischen 
Territorien sowie schließlich vielleicht ein Teil der Farb-Gewässernamen gehen auf 
dieses Prinzip zurück, wobei allerdings durch tiefgreifende Umformungsprozesse in den 
Reichen der Nomadenvölker und durch die Fremdheit, mit der die europäische Völker- 
welt dieser Farbensymbolik gegenüberstand, das ursprünglich festgefügte System stark 
verändert wurde und seine eigentliche Bedeutung allmählich in Vergessenheit geriet. Das 
Ganze scheint mir ein vielleicht bescheidenes, aber sehr beredtes Zeugnis für die Über- 
mittlung asiatischen Gedankengutes nach Ost- und Mitteleuropa durch die Steppenvölker. 


97 E. Förstemann, Die deutschen Ortsnamen (1863) S. 216f. 

98 Vgl. Marquart, Die Chronologie der alttürkischen Inschriften, $. 95. € 

® U. a. Cernaja und Belaja urjum, die zusammen die Öernaja bilden (vgl. Brockhaus-Efron, 
Bd. 38a [1903] S. 584); Belaja im Gouv. Tomsk mit einer Sinaja sofa (blauer Vulkan); ferner 
türkische Beispiele: Kara-su und Ak-su, Kara-caj und Ak-caj. 

100 Vgl. W. Schulze, Kleine Schriften (1934) $. 120. e. 

101 Hierher gehört zweifellos auch die Masse der Ortsnamen mit Farbenattributen, für die 
sich bei allen Völkern unzählige Beispiele finden lassen. Immerhin könnte vielleicht die gelegent- 
lich auffällige Bevorzugung bestimmter Farbenattribute für hervorragende Plätze oder ihre Häu- 
fung in einzelnen Landschaften nicht nur für äußere Merkmale bei der Namengebung sprechen. 
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Von 
ERNSTSCHWARZ 


Regensburg-Erlangen 
(Mit einer Karte) 


Die gotische Sprache war in Italien und Spanien schon längst verklungen, die Goten- 
reiche in diesen Ländern waren vernichtet, als auf der Halbinsel Krim immer noch 
gotisch gesprochen wurde. Die Krimgoten zeigen, wie lange sich eine Volksgruppe in 
fremder Umgebung ihre Sprache erhalten kann. Erst im 18. Jahrhundert sind die letzten 
Reste der gotischen Sprache dort erloschen. . 

Im Altertum haben die Taurier in den Gebirgen im südlichen Teil der Halbinsel eine 
Zuflucht gefunden. Sie waren wohl ein Teil jenes vorindogermanischen Volkes, das sich 
vom Golfe von Biskaya (Basken) über die Apenninen (Ligurer am Golfe von Genua) 
zum Kaukasus und bis zum Pamirplateau hingezogen und in den Gebirgen letzten Schutz 
gesucht hat. Am längsten haben sich Reste der Taurier auf der Südspitze der Halbinsel 
gehalten, während das Land nördlich vom Jaila-Gebirge Steppe und deshalb Steppen- 
völkern mehr geöffnet ist. Die Berge der Krim sind ein Rückzugsgebiet, das hat sich 
auch bei den Krimgoten erwiesen. 

Während die Ukraine in den letzten Jahrzehnten des 2. Jahrhunderts n. Chr. von 
den Goten besetzt wird, hören wir von den Goten auf der Krim erst um die Mitte des 
3. Jahrhunderts. Ein seit dem 2. Jahrhundert bestehendes römisches Kastell auf dem 
Kap Ai-Todor südlich von Jalta ist ihnen in dieser Zeit zum Opfer gefallen!. Sie werden 
unter den Goten zu verstehen sein, die in der zweiten Hälfte des 3. Jahrhunderts mit 
anderen Völkern der Krim in gemeinsamen Seeunternehmungen auftreten, so mit den 
Boranern im Osten der Halbinsel. Ihre Hauptstadt Bosporus (das heutige Kertsch) 
wird zur Anerkennung der gotischen Hoheit genötigt worden sein, denn sie haben den 
Germanen ihre Fahrzeuge hergegeben und auf den Raubfahrten an die pontische, kauka- 
sische und kleinasiatische Küste als Wegweiser gedient?. Die Goten hatten offenbar 
noch keine Schiffe, als sie auf die Krim kamen, waren aber von ihrer alten Heimat 
her seegewohnt. 

In der Mitte des 3. Jahrhunderts sind auch die Heruler in der Ukraine erschienen. 
Ihnen wurde das Land östlich vom unteren Don angewiesen. Südlich vom Vorgebirge 
von Taman wohnten die allerdings erst 480 genannten Eudusianer. Die Gepiden sind 
zur selben Zeit nicht mehr nach Südrußland gelassen worden, sondern mußten sich mit 
dem wenig fruchtbaren und gebirgigen Nordsiebenbürgen begnügen. Das alles deutet 
darauf, daß das damals unter dem König Ostrogotha bereits konsolidierte Goten- 
reich neu eintreffenden Scharen von Völkern, die in der südschwedischen Heimat Nach- 
barn gewesen waren, Land nur noch außerhalb des eigenen Machtbereiches zuwies und 


\ L. Schmidt, Geschichte der deutschen Stämme bis zum Ausgang der Völkerwanderung. Die 
Ostgermanen, 2. Aufl. (München 1934) S. 398. 
2 Zosimus 1, 31, S. 30. 
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Kir und Krimgoten als Grenzschutz betrachtete, im übrigen Selbstverwaltung 
eließ 3. 

Da die Krimgoten durch das Gebirge von den übrigen Goten getrennt waren, deren 
Hauptsiedlungsgebiet zu beiden Seiten des Dnjepr lag, machte sich bei ihnen der Einfluß 
der nahen griechischen Kolonien besonders bemerkbar. Sie waren Träger einer alten 
Kultur. Auf dem Bosporus (der Straße von Kertsch) hat zu Ende des 3. Jahrhunderts 
eine christliche Gemeinde bestanden, wie die Grabinschrift des Eutropius beweist‘. Im 
4. Jahrhundert werden die Krimgoten das Christentum angenommen haben, missioniert 
von den griechischen Städten an der Küste. Ob allerdings der gotische Bischof Theo- 
philos, der auf dem Konzil von Nikaia 325 erschienen ist, aus der Krim oder von der 
unteren Donau gekommen ist, ist ein Streitpunkt der Forschung. Sicher ist das Bistum 
Gotbhia in der Krim erst für den Anfang des 5. Jahrhunderts bezeugt, als sich die Krim- 
_ goten an Stelle des kürzlich verstorbenen, einst von dem Patriarchen Johannes Chrysosto- 
mos geweihten Unila in Konstantinopel einen neuen Bischof erbaten. Das Bekenntnis der 
Krimgoten war ursprünglich nicht arianisch, sondern katholisch und später orthodox, 
da es auf eine Zeit und Landschaft zurückgeht, in der die arianische Sekte keine Bedeu- 
tung hatte. 

Ob in der Mitte des 4. Jahrhunderts Ermanarich, der die Heruler untertänig 
gemacht hat, auch die Krimgoten zur Unterwerfung gebracht hat, bleibt unbestimmbar. 
Wir wissen auch nichts darüber, ob die Hunnen bereits nach der Schlacht von 375, die 
das Gotenreich in der Ukraine vernichtet hat, auf der Krim erschienen sind. Als aber 
die Ostgoten die Hunnen in der ersten Hälfte des 5. Jahrhunderts nach den ungarischen 
Steppen begleiten mußten, blieben die Krimgoten zurück. Ihre Geschichte trennt sich 
nun von der der übrigen Goten. Die Lage wurde erst kritisch, als nach der Vernichtung 
der hunnischen Macht in Ungarn 454 hunnische Stämme zurückfluteten. Damals erst 
scheinen die Goten im Gebirge Zuflucht gesucht zu haben und ein Bergvolk geworden 
zu sein. Am taurischen Bosporus verteidigten sich Goten tapfer gegen die Utiguren, 
mußten aber schließlich mit ihnen einen Vertrag schließen. Sie wurden Waffenbrüder 
von ihnen und den Alanen und mußten sich eine Umsiedlung auf die andere Seite der 
Meerenge, auf die Halbinsel von Taman, gefallen lassen. Sie behielten eigene Verwaltung, 
mußten aber im Kriegsfall Hilfsvölker stellen. Ihr Name wurde früher an der betreffen- 
den Procopstelle® rerpadireı gelesen, so daß man von tetraxitischen Goten sprach. 
Heute zieht man die andere Lesart paredirxı vor. Es handelt sich um Goten, die 
ursprünglich im Gebirge Trapezus im Osten des Krimberglandes wohnten und darnach 
benannt wurden®. Es ist natürlich, daß diese Goten nur auf eine Gelegenheit warteten, 
um das hunnische Joch abzuschütteln. Sie erbaten sich 548 von Kaiser Justinian an Stelle 
ihres verstorbenen Bischofs einen neuen, und ihre Abgesandten klärten ihn über die 
Zustände an der Ostküste des Schwarzen Meeres auf, vor allem daß es möglich sei, die 
hunnischen Stämme, unter denen Zwietracht herrschte, gegenseitig auszuspielen. 

Im 6. Jahrhundert erkannten die Krimgoten die byzantinische Herrschaft an. Kaiser 
Justinian befestigte seine Städte auf der Krim. Als Hauptstadt der Krimgoten wird 
Dory genannt, über dessen Lage Unstimmigkeiten unter den Forschern bestehen, worauf 


3 Zu dieser Frage vgl. Ernst Schwarz, Die Urheimat der Goten und ihre Wanderungen ins 
Weichselland und nach Südrußland, in: Saeculum 4 (1953) S. 13—26. 

4 Dazu A. A. Vasiliev, The Goths in the Crimea (Cambridge, Mass. 1936) S. 10. 

5 Procopios, De bello Gotico IV 5. 

6 Die Schreibung rerpafitaı wird jetzt noch von G.Vernadsky, The riddie of the Gothi 
Tetraxitae, in: Südost-Forschungen 11 (1946—1952) S.281—283, verteidigt. Er sucht im ersten Teil 
das griechische Wort rErpa = „vier“ und in Tetra-kas eine griechische Übersetzung von Cahar-Kas 
„Tscherkesse“ mit der griechischen Endung -itae. Die Ableitung vom Gebirge Trapezus ist ein- 
facher. Von Trapeziten spricht schon Erzbischof Siestrzencewicz de Bohusz, Historie du royaume 
de la Chersonese Taurique (St. Petersburg ?1824) S. 154—155. 
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noch einzugehen sein wird. Von einer Befestigung der gotischen Siedlungen wurde auf 
deren Wunsch abgesehen, doch wurden sie verpflichtet, die langen Mauern und Ver- 
schanzungen, durch die der Zugang ins Bergland gesichert wurde, zu schützen. Sie stellten 
dem Kaiser dreitausend Soldaten. Man wird daraus nicht auf die Kopfzahl des Volkes 
schließen dürfen, weil damit nur das Hilfskontingent für die Byzantiner, aber nicht die 
Waffenstärke insgesamt bezeichnet war. Man sieht, die Krimgoten betrieben eine kluge 
realistische Politik, unterwarfen sich wohl mächtigeren Nachbarn, bewahrten sich aber 
Selbstverwaltung in ihren Angelegenheiten. Dadurch sicherten sie ihre Kultur und 
Sprache. 

Ihre späteren politischen Schicksale lassen sich nach griechischen, russischen, italienischen 
und türkischen Quellen im großen und ganzen beobachten. Vom Ende des 6. Jahr- 
hunderts standen die Krimgoten bis ins 10. Jahrhundert unter chasarischer Herrschaft. 
795 wird ein Toparch von Gothia genannt, die Goten bewahrten also auch jetzt ihre 
Selbstverwaltung. Der hl. Konstantin (später Kyrill genannt), der um 850 die 
Chasaren zu missionieren suchte, fand in Cherson ein Evangelium und einen Psalter, 
geschrieben mit „russischen“ Buchstaben, und einen Mann, der ihn die Sprache lehrte. 
Manche Forscher glauben, daß es sich um Wulfilas Bibelübersetzung und gotische Sprache 
gehandelt habe, die damit für die Einführung der glagolithischen Buchstaben von Bedeu- 
tung geworden wären”. 

Im 10. Jahrhundert schlägt die warägische Reichsgründung von Kiew ihre Wellen 
auch auf die Krim. Jetzt wäre die Möglichkeit vorhanden gewesen, daß sich die aus 
Schweden stammenden Waräger mit ihren viele Jahrhunderte früher abgewanderten 
Stammesgenossen auf der Krim getroffen hätten. Man denkt an ein kurzes russisches 
Protektorat 962—972, wohl nach der Abschüttelung der Chasarenherrschaft 962. Doch 
bleiben die Quellen unergiebig. Es werden in den Handelsstädten, vor allem in Cherson 
(Sewastopol), einem wichtigen Handelsplatz des byzantinisch-russischen Handels, warä- 
gische und krimgotische Kaufleute zusammengetroffen sein. Die warägischen Russen 
haben auch von den Goten gewußt. Das Igorlied spricht am Ende des 12. Jahrhunderts 
von den schönen Gotenmädchen an der blauen See (dem Asowschen Meere), die die Zeit 
von „Bus“ besangen, vielleicht eines Kumanenfürsten®. Gothia unterstand kirchlich da- 
mals einem Erzbischof und scheint politisch von den Kumanen und später von Byzanz 
abhängig gewesen zu sein. 

Als im vierten Kreuzzug 1204 das byzantinische Kaisertum in Konstantinopel beseitigt 
wurde, gerieten die Goten in Abhängigkeit von dem griechischen Teilkaiserreih Tra- 
pezunt, wohin ein Anerkennungstribut geleistet werden mußte. Einer Trapezunter 
Familie, den Gabras (Mehrzahl: Gabrades) gelang es, sich des Fürstentums über die 
Goten zu bemächtigen. 

1223 sind das erstemal die Mongolen auf der Krim erschienen, 1238 wurde auch 
Gothien verwüstet. Sie dürften Teile der Alanen nach der Krim abgedrängt haben, wo 
diese 1240 als Verteidiger von Cherson genannt werden. Sie lebten in den Bergen und 
waren so Nachbarn der Goten. 

Kaum war die Tatarengefahr für Mitteleuropa beseitigt, unternahmen es die Päpste, 
China zu missionieren. Das schien nicht aussichtslos zu sein, denn die Mongolen zeigten 
sich in religiösen Fragen tolerant. Die Missionare fuhren gewöhnlich über Konstanti- 


? D. Gerhardt, Goten, Slaven oder Syrer im alten Cherson, in: Beiträge zur Namensforschung 
4 (1952) 5. 78—88, vertritt die Ansicht, daß es sich wahrscheinlich um eine syrische Bibel ge- 
handelt hat. 

® Dazu Vasiliev, S. 139. D. Gerhardt, Die Goten in der Krim, in: Südost-Forschungen 5 (1940) 
S. 201, versucht die Erwähnung der gotischen Mädchen im Igorliede als poetisches Motiv hin- 
zustellen. Aber sie sind zu dieser Zeit und an dieser Stelle zu erwarten. 
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nopel nach der Krim und begannen hier ihre lange Landreise. Am 21. Mai 1253 landete 
Wilhelm Ruysbroek mit seinen Begleitern und Dolmetschern in Soldaia auf der 
Halbinsel Krim. Er weiß, daß die Goten der Krim eine germanische Sprache besitzen. 
Er hat die Goten aber nicht besucht, sondern seine Informationen von Einwohnern der 
Stadt bezogen. Seine Nachricht ist glaubhaft und bedeutsam, denn sie bezeugt den 
Gebrauch der gotischen Sprache im 13. Jahrhundert auf der Krim. 

Unter den italienischen Städten, die in der Zeit des lateinischen Kaisertums Konstanti- 
nopel (1204—1261) die Gelegenheit benutzten, sich in den aufblühenden Handel mit dem 
Osten bis nach China einzuschalten, sicherte sich die Republik Genua die Handelsvor- 
herrschaft im Schwarzen Meer. Nach der griechischen Rückeroberung Konstantinopels 
(1261) erhielten die Genuesen von dem byzantinischen Kaiser Michael VIII. Palaiologos 
besondere Privilegien. 1266 gründeten sie ihre Kolonie Caffa, die sie von den Tataren 
kauften. Die Goten waren nun eingekeilt zwischen tatarische, genuesische, venezianische 
und byzantinische Interessen. Die Inhaber des Prinzipates von Gothien im 14. und 15. 
Jahrhundert haben es verstanden, sich möglichste Selbständigkeit zu bewahren. Mit den 
Tataren bestanden freundliche Beziehungen. Die Genuesen setzten sich auf der Südküste - 
der Halbinsel fest, der Küstenstrich von Cembalo (Balaklava) bis Soldaia (Sudak) unter- 
stand ihnen. Für dieses Gebiet bestand der Name „Gothien“ offenbar aus alter Zeit, das 
von dem „freien Gothien“ im Berglande zu unterscheiden ist. Seit der Mitte des 14. Jahr- 
hunderts gelang es gotischen Fürsten, sich unabhängig zu machen und in der Politik 
ein Faktor zu werden, mit dem auch die Genuesen rechnen mußten. Die Goten strebten 
nach Häfen an der Südküste und forderten dadurch die Gegnerschaft Genuas heraus, 
so daß es zu Kämpfen und Friedensschlüssen kam. Damals war die gotische Hauptstadt 
Mankup in der Ostkrim, das die italienischen Quellen auch Theodoro nennen. In 
Venedig und Genua war man über die Goten begreiflicherweise gut unterrichtet. Auch 
in Deutschland hörte man damals von ihnen. Der bairische Söldner Hans Schilt- 
perger, der nach der Schlacht von Nikopolis 1396 viele Jahre Gefangener bei den 
Türken war und seine Reisen beschrieben hat°, spricht von der „Kuthia sprauch“ auf 
der Krim, urteilt aber nach Hörensagen. Die Goten haben sich des Hafens von Cherson 
bemächtigt, während sie Cembalo nur vorübergehend behaupten konnten! Dafür wurde 
Calamita (Inkerman) bei Sewastopol als Hafen ausgebaut. Eine Inschrift zeigt, daß der 
Gotenfürst Alexis in Mankup 1426 einen Palast und eine Burg errichtet hat. Er nannte 
sich „Fürst der Stadt Theodoro und der Seelandschaft“. 1436—37 besuchte ein italieni- 
scher Reisender, Josafat Barbaro, die Stadt Tana. Sein deutscher Diener konnte sich 
mit den Goten verständigen. Die mundartlichen Unterschiede dieser „in Tedesco“ 
sprechenden Deutschen werden mit den zwischen einem Florentiner und einem Friauler 
bestehenden verglichen. Die Nachricht ist durchaus glaubhaft. Vasiliev allerdings geht 
von der Ansicht aus, daß die Goten zu dieser Zeit schon hellenisiert und tatarisiert 
gewesen seien, und meint, daß sich Barbaros Diener mit einem Niederdeutschen unter- 
halten habe. Er gibt aber zu, daß es noch Leute gegeben haben könne, die die gotische 
Sprache bewahrt hätten. In Wirklichkeit handelt es sich hier nur um eine vorgefaßte 
Meinung des russischen Historikers, kann er doch später!! nicht leugnen, daß sich 
Busbeck noch im 16. Jahrhundert in Konstantinopel mit einem Krimgoten unterhalten 
hat. Wenn er sich darauf beruft, daß ein spanischer Reisender 1437—38 in Caffa ver- 
schiedene Völker angetroffen hat, aber keine Goten erwähnt, ebensowenig wie ein 
Italiener in der ersten Hälfte des 15. Jahrhunderts!?, der Griechen, Armenier, Juden 
und Nabatäer nennt, so ist das bedeutungslos. Reisende können bei einem kurzen Auf- 
enthalte und bei oberflächlichen Beobachtungen ohne eigene Sprachkenntnis und sorg- 


® Hans Schiltpergers Reisebuch, hrsg. von V. Langmantel (Tübingen 1885) S. 140. 
10 Vasiliev, a. a. O., S. 219. nnd, Ss 271. 12 Ebd,, S. 221. 
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fältige Forschungen nicht Einblick in eine wohl nur als Haussprache fortlebende Sprache 
gewinnen, deren Träger es gewohnt sind, im Verkehr mit anderen griechisch oder tata- 
risch zu sprechen. Vasiliev unterscheidet nicht die verschiedenen Sprachhöhen und den 
Abstand zwischen Umgangs- und Haussprache. Reisende, die nach Zarz in Oberkrain 
oder in die sieben Gemeinden nördlich von Vicenza kommen, können lange dort weilen, 
ohne eine Ahnung zu haben, daß zu Hause noch deutsche Mundarten gesprochen werden. 

1453 ist Konstantinopel in die Hand der Türken gefallen. Dadurch änderte sich nun 
die Lage auf der Krim. Sowohl die Genuesen als auch die Goten mußten nun um den 
Besitz ihrer Selbständigkeit fürchten, denn die Türken standen damals auf dem Höhe- 
punkt ihrer Macht und erstrebten die Herrschaft über das Schwarze Meer und seine 
Ufer. Es war nun geraten, die Streitigkeiten zu vergessen und dem Gegner gemeinsam 
Widerstand zu leisten. Man hat sich jetzt in Genua, wo die Regierung Caffa an die 
finanziell starke Georgsbank abgetreten hatte, sehr um die gotischen Fürsten von Mankup 
bemüht und ihnen Gelder bewilligt. Es war zu spät. Am 6. Januar 1475 wurde Caffa 
von den Türken besetzt, im Dezember desselben Jahres ist Mankup nach langer Bela- 
gerung und tapferem Widerstand gefällen. Der letzte Gotenfürst Alexander wurde in 
Konstantinopel hingerichtet, sein Sohn zum Islam gezwungen. Fortan regierte ein Ver- 
treter des Sultans in Mankup. Schon am 18. Februar 1476 berichtete der Rat von Ragusa 
über diese Ereignisse dem Dogen von Venedig. Er spricht von 30 000 Familien in Gothien, 
allein in Mankup 15000 Personen. Auch ein deutscher Büchsenmeister hat davon 
gewußt13. 

Damit war die gotische Macht gebrochen. Der Einfluß des Tatarischen wird nun immer 
stärker geworden sein. Daß das Gotische im 16. Jahrhundert noch nicht ausgestorben 
war, wird durch die Aufzeichnungen Busbecs gesichert. Der Gesandte Stephan Bathorys, 
Königs von Polen, der 1578, also zur selben Zeit, in Mankup weilte, hat davon nichts 
gemerkt, wieder ein Beweis, wie wenig oberflächlichen Reisenden in solchen schwierigen 
Fragen vertraut werden darf !%. 


Es trifft sich gut, daß diese von den Historikern der verschiedensten Nationen unter 
großen Mühen beschafften Nachrichten über die politische Geschichte der Krimgoten 
durch andere Untersuchungen ergänzt werden können. Nach dem ersten Weltkrieg haben 
die vielen Ruinenstädte der Krim die Aufmerksamkeit der russischen Archäologen 
auf sich gezogen. Bei den Ausgrabungen des Jahres 1929 in Eski-Kermen östlich Sewasto- 
pol waren auch deutsche Forscher beteiligt!5. Die Ruinen dieser von der Bevölkerung 
Eski-Kermen „Alte Festung“ genannten gotischen Stadt liegen 20 km östlich von 
Sewastopol auf einer inselähnlichen Erhöhung im Kalkgebirge. Gut erhalten sind Wohn- 
höhlen, von denen 456 gefunden worden sind, doch wohnten die Goten auch außerhalb 
von ihnen. Diese Bauten sind eingestürzt. Es ist kaum ein Zweifel, daß hier die Haupt- 
stadt Doros lag, von der Prokop spricht. Es gab auch unterirdische Kirchen, von denen 
drei mit Fresken bemalt sind. Einmal ist eine gotische Fürstenfamilie in Tracht abgebil- 
det. Eine griechische Inschrift meldet einen siegreichen Kampf der Bewohner unter ihrem 


18 Jörg von Nuremberg, Geschichte von der Türkey (Memmingen, o. ]J.), fol. 6. 

14 Vasıliev, a. a. O., S. 271. h a 

15 So Jos. Sauer, Die christlichen Denkmäler im Gotengebiet der Krim, in: Oriens Christianus, 
III. Serie, 7. Bd. (1932) S. 188 — 202 (mit Abbildungen). — Auf den Bericht der Expedition 
nach Eski-Kermen, in: Soob$£enija Akademii Materialnoj Kultury 7 (1931) S. 25—29, wird in: 
Byzantinische Zs. 32 (1932) $. 218 hingewiesen. — Zusammenfassung der Ergebnisse (mit Ab- 
bildungen) bei G. Müller-Kuales, Krimgoten, bei: A. Reinerth, Vorgeschichte der deutschen 
Stämme III (1940) S. 1184—1197 (mit Abbildungen). 
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Toparchen im 10. Jahrhundert gegen die Chasaren, die als „Barbaren“ bezeichnet werden. 
Angegeben ist die Konstellation der Gestirne, wonach es sich um Ereignisse des Jahres 
962 handelt. In diesen Kämpfen hat die Stadt sehr gelitten. Die Hauptstadt wurde dann 
nach Mankup verlegt, wohin auch der gotische Name Doros = Theodoros über- 
tragen worden zu sein scheint. Das alte Doros blieb nicht mehr Festung, war aber bis 
ins 16. Jahrhundert bewohnt. Noch aus dem 13. und 14. Jahrhundert sind Höhlen und 
Kirchen mit Malereien vorhanden. 

Eine wichtige Grabstätte ist in Suuk-Su in der Gegend von Gurzuff bei Kertsch ent- 
deckt worden. Die zahlreichen Skelettgräber unterrichten uns über Schmuck und Ge- 
brauchsgegenstände und Kleidung. Die Zeitstellung ist durch Münzen gesichert, die von 
582—602 reichen. Wenn in der Krim noch Fibelformen auftreten, die in der Ukraine 
und sonst bei anderen Goten schon aufgegeben sind, so liegt das an dem Reliktcharakter 
der Krim im Verhältnis zur übrigen Germania, während anderseits innige Berührungen 
mit der griechischen Kunst zu bemerken sind. An den gotischen Fürstenhöfen wurde 
großer Prunk getrieben. 


% 


Es bleibt noch die Sprache der Krimgoten zu befragen. Der gotische Charakter 
ihrer Sprache wird durch den Bischofsnamen Unila mit dem ostgermanischen -a gesichert. 
Daß die Nachrichten über den Gebrauch der gotischen Sprache im 13., 14. und 15. Jahr- 
hundert glaubhaft sind, ist schon betont worden. 

Dem Nürnberger Humanisten Willibald Pirckheimer (1470—1530) war ein 
Bericht Nürnberger Kaufleute bekanntgeworden, die durch einen Sturm an die Süd- 
küste der Krim verschlagen worden waren. Sie konnten sich hier mit einem gotischen 
Jüngling unterhalten, der die Berge als sein Land und sich selbst als einen Goten bezeich- 
nete. Der Boden sei fruchtbar, aber es fehle an Salz. Pirdkheimer gab den Bericht an 
Melanchthon weiter, der davon seinen Schülern erzählte !$, 

Seitdem hat man in Deutschland von den Krimgoten gewußt. Mathias von Michov 
zwar, der ein Kapitel seines Buchesi? den Goten gewidmet hat, behauptet, daß sie aus- 
gestorben seien, aber K. Geßner hat 1555 berichtet, daß im Gebirge in der Krim Goten 
noch wohnen und Weinbau betreiben 18. Er wird es aus Reiseberichten erfahren haben. 
Ogier von Busbeck, 1560—1562 kaiserlicher Gesandter in Konstantinopel, ein hochgebil- 
deter und für wissenschaftliche Fragen aufgeschlossener, von humanistischem Geiste be- 
seelter Mann, hat sich für die Krimgoten interessiert. Er erfuhr, daß manchmal Ab- 
gesandte zum Sultan kämen. Er stellte Aufpasser an und konnte tatsächlich mit zwei 
Krimgoten ins Gespräch kommen. Der eine mit germanischem Aussehen sprach nicht 
mehr gotisch, sondern griechisch, der andere, ein Grieche, sprach gut Gotisch. Ogier von 
Busbeck zeichnete etwa 80 Wörter auf, die uns in Stand setzen, einen kleinen Einblick 
in ihre Sprache zu erhalten. Busbeck hat darüber einem französischen Freund berichtet, 
der seine Briefe in Druck legen ließ, ohne daß Busbeck eine Korrektur lesen konnte. 
So ist mit Lese- und Satzfehlern zu rechnen !?. Die Goten stellten nach ihrer Aussage dem 
Tatarenchan Hilfstruppen. Busbeck wagt nicht zu entscheiden, ob es sich um Goten oder 
Sachsen handle. An diese denkt er offenbar deshalb, weil damals die Meinung verbrei- 


18 Gentis Silesiae Annales a Joachimo Cureo Freistadiensi (Wittenberg 1571) S. 14. 

" Mathias von Michow, De Sarmatia Asiana atque Europaea (1518). 

18 Konrad Geßner, Mithridates (Zürich 1555). 

'% Augerii Gislenii Busbequii Ducis legationis Turcicae epistolae (Parisiis 1589) S. 136 ff. 
Weitere Ausgaben u. a. Frankfurt 1595, Basel 1740. — Busbeck ist 1590 gestorben. Über die 
Verhältnisse bei der Drucklegung: E. Schröder, Busbeks krimgotisches Vokabular, in: Nachrichten 
der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen, Phil.-hist. Kl. 1 (1910) S. 1—16. 
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tet war, die Siebenbürger Sachsen seien die durch Karl den Großen verpflanzten Sachsen. 
Das Krimgotische war damals z. T. bei seinen Trägern an der Küste offenbar schon ver- 
gessen, wurde aber noch im Gebirge zu Hause gesprochen, so daß es sich für einen der 
sprachbegabten Griechen lohnte, es zu erlernen. 

Zu den aufgezeichneten Wörtern gehört ada „ovum“, richtiger sollte „ova, die Eier* 
stehen, denn das Wort entspricht dem gotischen Plural addja „Eier“. Dadurch wird Zu- 
gehörigkeit zum Gotischen oder einer nahverwandten Sprache gesichert, da nur das 
Nordgermanische und die abgewanderten ostgermanischen Sprachen jj zu ddj in gewissen 
Wörtern gewandelt haben. Im übrigen zeigen die anderen Wörter, daß gegenüber dem 
Bibelgotischen Unterschiede bestehen. Das geht nicht nur auf den zeitlichen Abstand 
zwischen Wulfilas Sprache im 4. und Busbecks Krimgotisch des 15. Jahrhunderts zurück, 
sondern muß noch andere Ursachen haben. Das Krimgotische zeigt gewisse Neuerungen 
des Gotischen nicht, die dieses im Weichselgebiet und in der Ukraine ausgebildet hat. 
Daraus darf man schließen, daß die Krimgoten eine selbständige Wanderungsgeschichte 
haben, wohl verwandt mit den Goten sind, auch ihren Namen angenommen haben, sonst 
aber als Neuankömmlinge der Mitte des 3. Jahrhunderts direkt aus ihrer skandinavischen 
Heimat gekommen sind wie die Heruler, Eudusianer und Gepiden (diese letzteren aber 
waren richtige Goten). Die Auswanderung ist zu einer Zeit erfolgt, als noch nord- 
germanisches © statt des späteren 4 gesprochen wurde, das schon in der zweiten Hälfte 
des 3. Jahrhunderts in Skandinavien eingedrungen ist. So heißt es im Krimgotischen 
mine „Mond“, schlipen „schlafen“ (gotisch m£na, slEpan) gegenüber althochdeutsch mäno, 
släfan. Schon das spätere Gotische neigt zu Übergang von £& zu i. Das Krimgotische sprach 
kommen und nicht giman wie Wulfila. Das ist nicht etwa das deutsche Wort, sondern 
die Entsprechung des altnordischen koma. Für „Haus“ hat das Krimgotische hus ver- 
wendet, Wulfila zieht razn vor. Statt des bibelgotischen ganzan zeichnet Busbeck geen 
auf, das wieder dem Deutschen zu entsprechen scheint, in Wirklichkeit aber für krimgot. 
gean (bibelgotisch* gaian) stehen wird. 

Die Aufzeichnungen Busbecks sind schon oft gründlich durchmustert worden. Die 
Eigenzüge zeigen, daß die Krimgoten eine von den übrigen Goten verschiedene Geschichte 
haben. Darum ist es nicht geraten, sie als eine Abteilung der Ostgoten zu betrachten, die 
im Laufe der ostgotischen Ausdehnung in Südrußland die Krim besetzt hat?!. Man kann 
das Krimgotische weder als zurückgebliebenes Ostgotisch bezeichnen noch als eine 
Mischung zwischen Gotisch und verwandten Sprachen, obzwar das Ostgotische der 
Ukraine Einfluß genommen hat, noch als Herulisch2®, da die Heruler nicht auf der Krim, 
sondern östlich vom unteren Don gewohnt haben. Die letzte Untersuchung der krim- 
gotischen Sprachreste durch den Verf.23 kommt zum Ergebnis, daß das Krimgotische in der 
Urheimat in die Nähe des Gotischen in Südschweden gehört, etwa in Schonen. Der Ge- 
danke, daß die Insel Gotland die Heimat sei, scheint in den Sprachresten keine Be- 
stätigung zu finden. Die Nachbarschaft von Alanen hat zur Annahme alanischer Lehn- 
wörter geführt, wie sada und hazer aus ossetischem (alanischem, iranischem) säda „hun- 
dert“, hazär „tausend“ zeigen. Da die Goten zum größten Teil in den Krimtataren 
aufgegangen sein und ihre Sprache angenommen haben werden, kann es krimgotische 


20 W. Tomaschek, Die Goten in Taurien, in: Ethnologische Forschungen über Ost-Europa und 
Nord-Asien I (Wien 1881) S. 59ff.; R. Loewe, Die Reste der Germanen am Schwarzen Meer 
(Halle 1896) S. 134ff.; F. Kluge, Die Elemente des Gotischen, in: Grundriß der germanischen 
Philologie I (Straßburg 1911) S. 112ff.; M. H. Jellinek, Geschichte der gotischen Sprache, in: 
Grundriß der germanischen Philologie I, 1 (Berlin und Leipzig 1926) S. 80 ff., 97 ff., 141, 154. 

21 So G. Vernadsky, Goten und Anten in Südrußland, in: Südost-Forschungen 3 (1938) S. 267. 

22 So R. Loewe in: Indogermanische Forschungen 13 (1902/3) S. 67. 

23 E, Schwarz, Goten, Nordgermanen, Angelsachsen (Bern und München 1951) S. 162 ff. 

24 Dazu M. Vasmer, Die Iranier in Südrußland (Leipzig 1923) S. 27. 
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„Reliktwörter“ im Krimtatarischen geben. So besaßen die Krimtataren ein Wort, das 
dem finnischen rahna „Latte“ entspricht und das aus krimgotischem *razna stammen 
würde, 


& 


Eine unsichere Nachricht von 1760 scheint noch auf gotische Sprache zu deuten. Der 
Jesuit Mondorf berichtet aus Wien an Büsching?*, an der Küste des Schwarzen Meeres 
wohne ein Volk ohne besonderen Namen, dessen Sprache der deutschen verwandt sei. 
Er selbst habe einen Rudersklaven dieses Volkes auf einer türkischen Galeere getauft und 
von ihm erfahren, daß ihr Götzendienst in der Verehrung eines alten Baumes bestehe. 
Da diese Baumverehrung bei den Tscherkessen bekannt ist, kann es sich um einen trape- 
zitischen Goten aus der Tamanhalbinsel gehandelt haben. 

Die christlichen Bewohner der Krim wurden durch einen Ukas der Kaiserin Katha- 
rina vom 21. Mai 1779 aufgefordert, sich unter günstigen Bedingungen an der Nord- 
küste des Asowschen Meeres um das neugegründete Mariupol niederzulassen. Die meisten 
Christen (es wurden 31280 gezählt) dürften gefolgt sein, darunter auch viele Nachkom- 
men der Goten. Da aber andere den Islam angenommen haben werden, sind ihre Nach- 
kommen gewiß auch unter den Tataren der Krim zu suchen, unter denen germanisch aus- 
sehende Bewohner angetroffen wurden. Die Umsiedlung der Krimtataren durch die Rus- 
sen nach dem Zweiten Weltkrieg macht es wohl unmöglich, daß auf der Krim noch Gotisch 
als versteckte Haussprache vorhanden sein könnte. Eher wäre damit, wenn Mondorfs Nach- 
richt stimmt, mit dem Fortleben des Krimgotischen als Haussprache bei den trapezitischen 
Goten zu rechnen, die in den benachbarten Tscherkessen aufgegangen sein werden. Viele 
von ihnen sind im 19. Jahrhundert nach den unglücklichen Kämpfen gegen die Russen 
nach Kleinasien ausgewandert. Hier müßten Nachforschungen einsetzen. 


+ 


So groß das Interesse schon der Humanisten, dann der Forscher des 19. und 20. Jahr- 
hunderts gewesen ist, so ist kein Zweifel, daß vieles versäumt worden ist. Es sind auf der 
Krim weder anthropologische Untersuchungen bei den Krimtataren noch Lehnwort- 
forschungen vorgenommen worden. Jetzt nach ihrer Umsiedlung wird es dazu wohl zu 
spät sein. Dasselbe gilt auf der Halbinsel Taman. Untersuchungen waren dadurch er- 
schwert, daß tatarische Sprachkenntnisse notwendig gewesen wären, also ein Turkologe 
und ein Germanist zusammen hätten arbeiten müssen. Dagegen sind archäologische und 
kunsthistorische Untersuchungen noch heute möglich. Vieles bleibt unklar. Wir kennen 
nicht die gotischen Dorfnamen. Es wäre anzunehmen, daß sie ins Tatarische übernommen 
oder übersetzt worden sind, soweit nicht eigene Benennungen sie verdrängt haben. Voll- 
ständig unbekannt bleibt, wie sich die volkskundlichen Berührungen auf die Goten, Grie- 
chen und Tataren ausgewirkt haben. 


25 T. E. Karsten, Die Germanen, in: Grundriß der germanischen Philologie (Berlin 1928) 
S. 182, nach einer Mitteilung Mikkolas. 
26 G. Büsching, Neue Erdkunde (Hamburg® 1770) Teil I, 2, S. 1654. 
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Von 
PETER MEINHOLD 
Kiel 


Es ist nicht die Absicht dieser Untersuchung, den Umfang der religionsgeschichtlichen 
Kenntnisse Goethes festzustellen und diese etwa im Vergleich zu dem Wissen seiner Zeit 
zu bewerten. Das ist erst kürzlich in einer das einschlägige Material fast vollständig erfas- 
senden Abhandlung geschehen!. Die folgenden Darlegungen haben sich demgegenüber 
die bescheidenere Aufgabe gesetzt, in Fortführung unserer bisherigen, Goethes Anschau- 
ungen von der Geschichte des Christentums behandelnden Arbeiten? diejenigen Kategorien 
herauszuarbeiten, nach denen Goethe das Leben nicht mehr nur einer, sondern aller 
Religionen deutet und einen Aufriß über ihre geschichtliche Entwicklung herstellt, in den 
er auch das Christentum eingefügt hat. 


Die vergleichende Betrachtung der Religionen, die Aufstellung von Gesetzen für aller 
Leben, die Einordnung des Christentums in allgemeine religionsgeschichtliche Zusammen- 
hänge und die Konstruktion dieser selbst sind für die Geschichtsanschauung Goethes wie 
für seine religiöse Haltung außerordentlich charakteristisch. Es wird sich zeigen, daß 
Goethe in seiner Konzeption der Religionsgeschichte durchaus selbständig ist, daß er an 
seinem Teile zu einer Überwindung der Religionskritik und Religionsphilosophie der Auf- 
klärung beigetragen hat, daß aber auch in den verschiedenen, in fast allen Epochen seines 
Lebens von ihm vorgetragenen Deutungen der Religionsgeschichte eine Fülle von Ideen, 
Urteilen und Gesichtspunkten enthalten sind, die teils auf den Pietismus und die Auf- 
klärung zurückweisen, teils manche Gedanken in embryonaler Form vorwegnehmen, die 
in der eigentlichen wissenschaftlichen Behandlung der Religionsgeschichte erst sehr viel 
später zur vollen Entfaltung gelangt sind. 


Es stellt deshalb eine notwendige, meines Wissens im Hinblick auf Goethe bisher noch 
nicht in Angriff genommene Aufgabe dar, einmal an der Umformung gegebener Anschau- 
ungen und in der Vorbereitung neuer Gedanken den Durchbruch der Religionsgeschichte 


Vorbemerkung: Goethes Werke werden nach der Sophienausgabe (W) zitiert. Auf die Angabe 
der Abteilung der Ausgabe folgt die Band- und Seitenzahl. Nur der West-östliche Divan wird 
nach der Ausgabe von Konrad Burdach in der Jubiläumsausgabe der Werke Goethes (JA Bd.5) 
wiedergegeben. Für den poetischen Teil werden die verschiedenen Bücher, für die „Noten und 
Abhandlungen“ die Überschriften der einzelnen Abschnitte angegeben. Mit Burdachs Ausgabe 
stimmt die Separatausgabe in der Sammlung Dietrich: Goethe, West-östlicher Divan. Unter Mit- 
wirkung von Hans Heinrich Schaeder herausgegeben und erläutert von Ernst Beutler (Leipzig 
1945), in der Seitenzahl nahezu überein, so daß eine schnelle Orientierung an dem einen oder 
anderen Werk leicht möglich ist. 

1 Richard H. Grützmacher, Die Religionen in der Anschauung Goethes (Baden-Baden 1950). 

2 Peter Meinhold, Der junge Goethe und die Geschichte des Christentums, in: Saeculum 1 (1950) 


S. 196—227; ders.: Goethes Begegnung mit dem Katholizismus in Italien, in: Saeculum 2 (1951) 
S. 173—223. 
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in das allgemeine Bewußtsein zu verfolgen, wie er sich in Goethe besonders augenfällig 
und gleichsam symbolisch für die Neuzeit vollzogen hat?. 


I. 


Schon der junge Goethe hat seinen Blids nicht mehr nur auf das Christentum gerichtet. 
Frühzeitig ist, zunächst unter dem Einfluß der Religionskritik der französischen Aufklä- 
rung, der Islam in seinen Gesichtskreis getreten. Mit Voltaires Dichtung „Mahomet“ hat 
sich Goethe bereits im Jahre 1765 auseinandergesetzt*. An Hand der deutschen Überset- 
zung von Megerlin hat er einige Jahre später den Koran und an Hand verschiedener 
Biographien das Leben Muhammeds studiert5. Bald hat er sich auf Grund der Studien, 
die er an den für ihn erreichbaren Quellen getrieben, seine eigenen Gedanken gemacht. 
In bewußtem Gegensatz zur Auffassung Muhammeds, wie sie ihm bei dem französischen 
Aufklärungsphilosophen entgegengetreten ist, hat der junge Goethe seine Anschauungen 
konzipiert. Diese erheben sich auch hoch über das Verständnis Muhammeds und des 
Islam, wie es sich in der zeitgenössischen deutschen Literatur bekundet ®. In den erhaltenen 
Mahometfragmenten, die ein wertvolles Seitenstück zu den Fragmenten vom Ewigen 
Juden bilden, kommen die Anschauungen des jungen Goethe mit aller Deutlichkeit zum 
Ausdruck. 

Im Unterschied zu der deutschen und französischen Auffassung erscheint Muhammed 
bei ihm nicht mehr als der durch seinen Religionsfanatismus geblendete Betrüger, als der 
rücksichtslose Schwärmer, der sich auch der abscheulichsten Verbrechen zur Beherrschung 
seiner Umgebung bedient. Das Verhältnis Muhammeds bei Goethe ist vielmehr durch 
zwei Züge gekennzeichnet. Einmal: „Mahomet“ wird als der Reformator der niedrigen 
Frömmigkeit seines Volkes und seiner Umwelt aufgefaßt. Er hat den Durchbruch von 
einem national begrenzten Polytheismus zu dem Universalismus einer vergeistigten 


3 Grete Schaeder, Gott und Welt. Drei Kapitel Goethescher Weltanschauung (Hameln 1947). 
— Wilhelm Flitner, Goethe im Spätwerk. Glaube, Weltsicht, Ethos (Hamburg 1947). — Martin 
Loesche, Goethes geistige Welt (Stuttgart 1948). — Rudolf Hermann, Die Bedeutung der Bibel 
in Goethes Briefen an Zelter (Berlin 1948). — Karl Vietor, Goethe. Dichtung, Wissenschaft, 
Weltbild (Bern 1949). — Robert d’ Harcourt, La Religion de Goethe (Paris 1949). — Ernst 
Busch, Goethes Religion. Die Faust-Dichtung in christlicher Sicht (Tübingen 1949). — Wilhelm 
Kahle, Goethe und das Christentum (Dülmen 1949). — Paul Althaus, Goethe und das Evan- 
gelium (Stuttgart 1950). 

* An die Schwester vom 23. 12.1765: Das Trauerspiel ist von Voltairen und heißt Mahomet ou 
le Fanatisme. Nein, Schwester, spiele nicht mit, es ist unschicklich (W IV Bd. 1, S. 32). Mit dem 
Wort „unschicklich* bezieht sich Goethe nicht nur auf das Mitspielen der Schwester, sondern auch 
auf den unziemlichen Inhalt des Stückes, wie die sih an den wiedergegebenen Satz anschließen- 
den kritischen Bemerkungen zeigen, aus denen hervorgeht, daß der junge Goethe an der trivialen 
Behandlung religiöser Fragen in der französischen Aufklärungsphilosophie Anstoß nimmt. 

5 Nach H. H. Schaeder, Goethes Erlebnis des Ostens (1938), S. 39f., und Max Morris, Der 
junge Goethe VI (1912), S. 294, hat Goethe die Biographien von Turpin, Histoire de la vie de 
Mahomet, l&gislateur de l’Arabie (1773), und Gagnier, La vie de Mahomet (1732), gelesen. 

® ]. Minor, Goethes Mahomet (1907) gibt einen nicht vollständigen Überblick über den Wandel 
der Vorstellungen vom Islam und der Auffassung von Muhammed vom Mittelalter bis zur 
Mitte des 18. Jahrhunderts. Es fehlt die Bezugnahme auf Gottfried Arnold, der in seiner „Unpar- 
teyischen Kirchen- und Ketzerhistorie* (Frankfurt a. M. 1729), mit der Goethe gut vertraut ge- 
wesen ist, sich um ein selbständiges Urteil über Muhammed bemüht und auf die gefärbten Berichte 
der christlichen und islamischen Quellen verweist (VII 1,4; Bd. I, S. 294 obiger Ausgabe). Vgl. 
E. Seeberg, Gottfried Arnold. Die Wissenschaft und die Mystik seiner Zeit (1923) S.98, Anm. 1.— 
Das von Minor aufgegriffene Thema behandelt neuerdings: F. Merkel, Der Islam im Wandel 
abendländischen Verstehens (in: Studi e materiali di storia della religioni XIII [1937] S. 68 £f.). 
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Gottesanschauung vollzogen. Das Volk betet zu seinen Haus- und Nationalgöttern, die 
„wie kleine Fürsten, deren Gränzen verwirrt sind“ in nie endender Zietracht einander 
eifersüchtig befehden, um Erfolg im Kampf wider seine Nachbarn zu haben. Muhammed 
hat die heidnisch-dinglichen Gottesvorstellungen seiner Umwelt, die der junge Dichter 
dem Propheten in dessen Pflegemutter Halima konfrontiert, überwunden. Von der Höhe 
seines Gottesbildes sieht er mitleidig auf das arme, unglückliche Volk herab, „das zum 
Steine ruft, ich liebe dich, und zum Thon, sey du mein Beschützer“. Von diesen primitiven 
religiösen Vorstellungen, die „in dunkler Einwickelung“ sein Gefühl einengten, hat sich 
„Mahomet“ freigemacht”. 

Sodann hat Goethe den Durchbruch des Propheten durch die Hüllen der niederen 
Volksreligion nach pietistischer Art beschrieben. „Mahomet“ hat sich nicht kraft eigenen 
Vermögens aus den ihn gefangenhaltenden religiösen Vorstellungen befreien können. 
Vielmehr hat sich ihm der alliebende Gott selbst genaht und ihn zur Empfindung seiner 
Gegenwart fähig gemacht. „Wie dank’ ich ihm, er hat meine Brust geöffnet, die harte 
Hülle meines Herzens weggenommen, daß ich sein Nahen empfinden kann.“ So ist Mu- 
hammed dank göttlichen Wirkens die Erfahrung einer allgegenwärtigen Gottheit zuteil 
geworden. Die letzte Realität in der Frömmigkeit „Mahomets“ bildet das ihn erfüllende, 
in keiner Weise anderen mitzuteilende Gefühl. Es findet seinen Inhalt an einer einzig- 
artigen Empfindung der Liebe des Schöpfers des Alls. Sie begegnet ihm im gestirnten 
Himmel, in der glühenden Sonne, in Baum und Quelle und Menschenherz: 


„Hebe, liebendes Herz, dem Erschaffenden dich! 
Sey mein Herr du! mein Gott! Du Alliebender du! 
Der die Sonne, den Mond und die Stern’ 

Schuff, Erde und Himmel und mich!“ ® 


Überall hat dieser von „Mahomet“ entdeckte Gott seine Wohnung ?. Nachdem er selbst 
dank göttlichen Wirkens zu einer solchen Höhe der Gottesschau durchgedrungen ist, ist 
„Mahomets“ Bitte, daß die ganze Menschheit von den Banden primitiver Religions- 
anschauungen erlöst werde. Diesem Ziele dient der Kampf „Mahomets“, der nun sofort 
den Widerspruch seiner Umwelt erfahren muß. So ist — ganz im Gegensatz zur deutschen 
und französischen Auffassung — bei dem jungen Goethe nicht Muhammed der Betrüger 
und der Tor, vielmehr ist es seine Umgebung, die in primitiven Vorstellungen befangen 
bleibt und dem Propheten verständnislos gegenübersteht. Schon seine Pflegemutter 
Halima hält ihn für einen Phantasten und Narren, sobald er ihr von seinem Gottes- 
erlebnis spricht: „Er ist verändert. Seine Natur ist umgekehrt, sein Verstand hat gelit- 
ten.“ 10 

Die Ablehnung der flachen Auffassung Muhammeds in der deutschen und franzö- 
sischen Aufklärungsphilosophie durch den jungen Goethe ist mit Händen zu greifen. 
Aber nicht die Tatsache an sich, sondern die Einstellung, aus der sie hervorgeht, ist das 
Bezeichnende. Sie erwächst aus pietistischen Motiven und Gesichtspunkten. Diese bleiben 
bei dem jungen Goethe jedoch nicht mehr auf eine Konfession oder Religion beschränkt, 
sondern werden in ihrer Gültigkeit auf alle Religionen ausgedehnt. Sie anerkennen im 
Gefühl, in der unmittelbaren Empfindung der überall in der Schöpfung begegnenden 
Gottesliebe eine letzte subjektive Realität, die als Gegebenheit allen positiven Religionen 
vorausliegt. In ihr kommen die von Gott Angerührten in allen Religionen überein. 


? Nach Max Morris, Der junge Goethe (1910) $. 136 ff. 

8 Ebd., S. 136. 

9% Halima: Hat dein Gott denn keine Gesellen? — Mahomet: Wenn er sie hätte, könnt er Gott 
seyn? — Halima: Wo ist seine Wohnung? — Mahomet: Überall. (Ebd., S. 137). 

10 Ebd., S. 138. 
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In dieser, dem Pietismus entstammenden Einstellung liegt der gedankliche Ansatz nicht 
nur für die Idee des überkonfessionellen Christentums, sondern auch für eine verglei- 
chende Betrachtung der Religionen überhaupt. Alle positiven Religionen stellen sich als 
zeitgeschichtlich, kulturell und individuell bedingte Abwandlungen der einen, ihnen allen 
vorausliegenden Erfahrung von der Liebe der in ihren Schöpfungen stets gegenwärtigen 
Gottheit dar. Von diesem Ansatz muß sich zwangsläufig die Frage nach einer allgemeinen 
Urgestalt der Religion, die jenseits ihrer geschichtlichen Ausprägungen steht, ergeben. Es 
ist die Frage nach der „Urreligion“, die analog zu der Idee des „Urtieres“ oder der „Ur- 
pflanze“ zu begreifen ist. Die Bedeutung der Mahometfragmente beruht nicht zuletzt 
darin, daß sie den Blick für diese, für das Denken des jungen Goethe so wichtigen Zusam- 
menhänge öffnen. 

Auf den gleichen gedanklichen Zusammenhang wie die Mahometfragmente führen die 
etwa ein Jahr nach ihnen verfaßten Fragmente vom Ewigen Juden. Die Legende 
von den Wanderungen des Ewigen Juden, des verdammten Ahasver, durch die Welt- 
geschichte in mehr als 1700 Jahren sollte ja dem jungen Goethe zum Anlaß werden, 
„an diesem Leitfaden, die hervorstehenden Punkte der Religions- und. Kirchengeschichte, 
nach Befinden darzustellen“ , wie er esspäter in Dichtung und Wahrheit ausgedrückt hat!!. 
Ohne den späteren Ausdruck zu sehr zu pressen, wird man doch sagen dürfen, daß Goethe 
bis in das Alter die Erinnerung daran bewahrt hat, daß die in der Bearbeitung der Le- 
gende vom Ewigen Juden geplante Darstellung nicht nur die wichtigsten Momente aus 
der Geschichte des Christentums enthalten, sondern gerade auch die allgemeine Religions- 
geschichte umfassen sollte. 

Eine derartige vergleichende Betrachtung der Religionsgeschichte, die auch das Christen- 
tum mit einbezieht, hat Goethe in seiner Straßburger Studienzeit bereits planmäßig, unter 
Sammlung historischen Materials, betrieben. Für diese Tatsache findet sich in Dichtung 
und Wahrheit ein aufschlußreicher Beleg!2. Sosehr sich Goethe in den Mahometfragmen- 
ten und den Fragmenten vom Ewigen Juden vom Pietismus berührt zeigt, so stark ist 
andererseits der Einfluß der Aufklärung auf ihn gewesen. Das zeigt die von ihm in seiner 
Straßburger Dissertation zugrunde gelegte Unterscheidung von öffentlicher und privater 
Religion. Zu jener gehört die Kirche mit ihren offiziellen Lehrsätzen, zu dieser die innerste, 
von den kirchlichen Lehrsätzen unabhängige Überzeugung des einzelnen. Diesen ganz im 
Stile der Aufklärungstheologie gedachten Gegensatz findet der junge Goethe in allen 
Religionen wieder. Zu seiner Erhärtung hat er in seiner Dissertation nicht nur theoretische 
Betrachtungen angestellt, sondern auch ein reiches geschichtliches Material zusammen- 
getragen. 

Sein Gedanke ist, daß der Staat im Hinblick auf die dem einzelnen übergeordneten 
Zwecke stets das Recht hat, den in der Öffentlichkeit geltenden Kultus zu bestimmen. 
Nach der staatlichen Festsetzung hat sich die Geistlichkeit mit ihren Lehren, haben sich die 
Laien mit ihrem Leben zu richten. Niemand darf sich von der vom Staat sanktionierten 
öffentlichen Religion lossagen. Diese Theorie über das Verhältnis von öffentlicher und 
privater Religion findet er nun durch die Geschichte als ein allgemeines Gesetz bestätigt. 
Die Geschichte zeigt, „daß alle öffentlichen Religionen durch Heerführer, Könige und 
mächtige Männer eingeführt worden, ja daß dieses sogar der Fall mit der christlichen sei. 
Das Beispiel des Protestantismus lag ja ganz nahe.“ Bestimmte Erscheinungen aus der Ge- 
schichte des Christentums werden hier als ein Spezialfall der allgemeinen Religions- 
geschichte angesehen. Sie dienen zur Illustration eines allgemeinen religionsgeschichtlichen 
Gesetzes. Überall, nicht nur innerhalb des Christentums, liegt die öffentliche Religion mit 
dem Staate im Kampf um die Macht, überall sucht sie ihre Herrschaft über die Individuen 


4 D. u. W. III, 15 (WI Bd. 28, S. 307). 
2 D. u. W. III, 11 (W I Bd. 28, S. 40 ff.). 
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zu behaupten, die wiederum dem vom Staate protegierten „Zwangsrechte“ sich zu entzie- 
ben suchen. Dieser in der gesamten Religionsgeschichte anzutreffende Kampf spielt sich 
im Christentum als Auseinandersetzung von Kirche und Staat und in dem Streben der 
einzelnen nach Freiheit von der kirchlichen Bevormundung ab. So führt die vergleichende 
Betrachtung der Religionsgeschichte zur Aufstellung von bestimmten, für alle Religionen 
geltenden Gesetzen. Das Leben der Religionen in der Geschichte erweist sich als die nach 
äußeren Bedingungen variierte Darstellung einer allgemeinen, über ihnen allen stehenden 
Gesetzmäßigkeit. 


Aber nicht nur in bezug auf das Verhältnis von Staat und Kirche bzw. öffentlicher 
und privater Religion hat Goethe solche Gesetzmäßigkeiten am geschichtlichen Stoff 
durchgeführt. Auch der ihm schon von Voltaire her bekannte Vergleich von Sokrates und 
Christus führt ihn auf eine für die Religionsgeschichte allgemein geltende Feststellung "3. 
Er findet eine Ähnlichkeit zwischen Sokrates und Christus in bezug auf ihre Lehre, ihr 
Geschick und ihren Jüngerkreis. Leben und Tod beider sind einander durchaus ähnlich. 
Beide haben Schüler, die, beschränkten Sinnes, die volle Lehre des Meisters nicht zu er- 
greifen vermögen und sich deshalb bald nach seinem Tode spalten: „Sokrates galt mir 
für einen trefflichen, weisen Mann, der wohl, im Leben und Tod, sich mit Christo ver- 
gleichen lasse. Seine Schüler hingegen schienen mir gewisse Ähnlichkeit mit den Aposteln 
zu haben, die sich nach des Meisters Tode gleich entzweiten und offenbar jeder nur eine 
beschränkte Sinnesart für das Rechte erkannte.“ 14 Die Gleichmäßigkeit der geschicht- 
lichen Entwicklung, die sich in dem Zerfall des Jüngerkreises nach dem Tode des Meisters 
ausdrückt, beruht auf den Unvollkommenheiten der an sich konstanten menschlichen 
Natur, die zu allen Zeiten in so tragischer Weise sich offenbaren. An den Schülern, die 
dem weit über ihnen stehenden Lehrer unterlegen sind, treten sie hervor, um sich dann in 
geschichtlichen Absonderungen nach des Meisters Tode zu äußern. 


Einen ähnlichen Gedanken hat Goethe auch im Zusammenhang mit seinen Mahomet- 
studien entwickelt. Die genaue Beobachtung der beiden „Propheten“ Lavater und Base- 
dow hat ihn auf die Feststellung geführt, daß beide, teils in wirklicher Weltklugheit, 
teils aus einem begreiflichen, missionarischen Mitteilungsbedürfnis heraus, „geistige, ja 
geistliche Mittel zu irdischen Zwecken“ einsetzen. Aus dieser Beobachtung leitet er den 
allgemeinen Gedanken ab, daß jede Akkomodation des Göttlichen an die Welt eine 
Depravation der edelsten Ziele, ja seines Wesens in sich schließt. „Das Himmlische, 
Ewige wird in dem Körper irdischer Absichten eingesenkt und zu vergänglichen Schick- 
salen mit fortgerissen.“ 15 Jede Verkörperung des Göttlichen in der Geschichte bedeutet 
zwangsläufig seine Schwächung. 

Diese dem Umgang mit Lavater und Basedow abgewonnenen Gedanken hat der junge 
Goethe sodann, indem er „nach ähnlichen Fällen in der Geschichte“ sucht, an dem Leben 
Muhammeds dramatisch darstellen wollen. Ein weiteres allgemeines religionsgeschicht- 
liches Gesetz sollte so am Leben Muhammeds veranschaulicht werden. Der Reformator - 
der niederen Volksfrömmigkeit, Muhammed, macht seine persönliche Frömmigkeit zur 
„Öffentlichen Religion“. Doch kann er sich nicht durch seine innere Kraft allein durch- 
setzen. Er muß sich auch irdischer, ja gemeiner Mittel, z.B. der List, bedienen, um sich 
überhaupt seiner Umwelt gegenüber behaupten zu können. Auf den Höhepunkten des 


13 Über den geplanten Sokrates-Dialog äußert sich Goethe ausführlich in dem Brief an Herder 
von Anfang 1772 (W IV Bd. 2, S. 11). Zur Datierung dieses Schreibens s. Max Morris, Der 
junge Goethe (1912) S. 183. Auf den Vergleich mit Christus führt die Erwähnung der ‚‚E&ovola 
sowie des ueravosite‘‘. 

4 D. u. W. II, 6 (W I Bd. 27, S. 12). 

15 D. u. W. III, 14 (W I Bd. 28, S. 284). 
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Lebens Muhammeds tritt deshalb in tragischer Weise das Gesetz hervor: „Das Irdische 
wächst und breitet sich aus, das Göttliche tritt zurück und wird getrübt.“ !* 

Dieser Gedanke von der Depravation des Göttlichen durch sein Eingehen in die Ge- 
schichte, durch seine Einkleidung in menschliche Gedanken und Formulierungen, ist 
gerade dem jungen Goethe wohl vertraut. Es handelt sich dabei um eine der entscheiden- 
den, auch seine „theologischen“ Schriften beherrschenden Ideen, die ihm durch Gottfried 
Arnold vermittelt sind17. Arnold hat sie in überlegener Meisterschaft und unter Ver- 
wendung aller Mittel der Gelehrsamkeit seiner Zeit an der Geschichte des Christentums 
durchgeführt. Der junge Goethe geht über Gottfried Arnold hinaus, indem er die gleichen 
Gedanken nicht mehr nur auf die Kirchengeschichte bezieht, sondern sie auf die Geschichte 
der Religionen überhaupt anwendet. Die ursprünglich an der Darstellung der Kirchen- 
geschichte konzipierten Ideen hat er auf die allgemeine Religionsgeschichte ausgedehnt 
und sie zu Gesetzen, die sich in dem geschichtlichen Leben aller Religionen äußern, er- 
hoben. Diese sich auf alle Religionen erstreckende Betrachtungsweise, die für sie alle in 
gleicher Weise gültige Gesetze aufstellt, hat zur Voraussetzung, daß sich das Leben aller 
Religionen innerhalb ein und derselben irdischen Sphäre abspielt und daß keine von 
ihnen den für sie alle geltenden Gesetzen entnommen ist. Auch das Christentum zeichnet 
sich vor den übrigen Religionen weder durch seinen Inhalt noch durch seine Geschichte 
aus; auch seine Entwicklung vollzieht sich nach den für alle geltenden allgemeinen Ge- 
setzen. Mit dieser komparativen Betrachtung der Religionsgeschichte ist ein Doppeltes ge- 
geben: einmal die Relativierung des Wahrheitsanspruches aller Religionen, sodann der 
Gedanke, daß alle positiven Religionen nur der verschiedenartig bedingte Ausdruck des 
einen, im Grunde stets gleichen religiösen Gefühls als der letzten, im Subjektiven ver- 
ankerten Realität sind, die ihnen allen vorausliegt. 

In der Auseinandersetzung mit Lavater hat Goethe diese Idee insbesondere zur Be- 
gründung der Toleranz verwandt. Die immer unbegreifliche, jedem fremden Wesen 
verschlossene Individualität setzt dem menschlichen Verstehen bestimmte Grenzen und 
fordert gegenseitige Anerkennung und Duldung. „Wie will ein Mensch den anderen be- 
greifen“, schreibt Goethe zum Problem der Toleranz im Zusammenhang mit einer Be- 
sprechung von Lavaters „Pilatus“ 18. In einem Briefe an Jacobi bemerkt er: „Wer auf sich 
etwas hält, scheint dem Rechte entsagt zu haben andere gering zu schätzen. Und was 
sind wir denn alle, daß wir uns viel erheben dürfen.“ ı% Diese aus der Individualisierung 
der Religionen abgeleitete Forderung der Toleranz führt zur Hochschätzung jeden Zeug- 
nisses gottbegnadeter Menschen, ja zu deren Gleichstellung mit den biblischen Urkunden 
weiter. Goethe kann deshalb die Bibel mit allen hervorragenden menschlichen Schöp- 
fungen, deren Urheber sich als von Gott begnadet wissen, auf eine Stufe stellen. „Du 
findest“, heißt es in dem eben angezogenen Briefe an Lavater?, „nichts schöner als das 
Evangelium, ich finde tausend geschriebene Blätter alter und neuer von Gott begnadeter 
Menschen ebenso schön und der Menschheit nützlich und unentbehrlich.“ 

Es ist hier nicht der Ort, den Gegensatz von Lavater und Goethe in seiner letzten Tiefe 
zu entwickeln®!. Er ist nicht nur persönlicher, sondern vor allem sachlicher Art. Goethe 
kennt nicht wie Lavater die Geschichte als den Ort der Offenbarung Gottes. Er sucht das 
Göttliche, wie er in den Jahren kurz vor der Reise nach Italien gesteht, „in herbis et 
lapidibus“, ja es ist, „nur in und aus den rebus singularibus“ zu erkennen, wie er zugunsten 


'* D.u.W.III, 14 (a.a.O., S. 296). 

17 Vgl. Saeculum 1 (1950) S. 207 ff. 

8 An Lavater vom 9. 8.1782 (W IV Bd. 6, S, 38). 

1% An Jacobi vom 5. 5. 1786 (W IV Bd. 7, S. 213). 

2° W IV Bd. 6, S. 36. 

2! Rudolf Hermann, Theologische Fragen um Goethe und Lavater. in: Theologische Literatur- 
zeitung 76. Jahrg. (1951) Sp. 577 ff. 


170 


Goethes Deutung der Religionsgeschichte 


von Spinoza und gegen Jacobi bemerkt??. Man muß schweigen, wenn von einem gött- 
lichen Wesen die Rede ist, und für sich bewahren, was „Gott und die Natur“ offenbaren. 
Stillschweigen, Betrachten, Anschauen, jedenfalls nicht Glaube, sind die einzigen Mittel 
für eine Erfassung des Göttlichen. So bekennt Goethe, daß Gott ihn „mit der Phisik 
gesegnet habe, damit mir es im Anschauen seiner Werke wohlwerde“. Dagegen hat 
Gott dem Freunde Jacobi einen „Pfahl ins Fleisch gesetzt“ und ihn „mit der Metaphysik 
gestraft“®®. Den Pantheismus von Spinoza hat Goethe in diesem Sinne aufgefaßt, sich 
mit dem jüdischen Religionsphilosophen geradezu identifiziert und ihn gegen den Vor- 
wurf des Atheismus, den Jacobi gegen ihn erhoben hat und gegen Mendelssohns billige 
Angriffe in Schutz genommen. „Ich vermelde, daß ich das Jüdische neueste Testament 
nicht habe auslesen können... und daß ich gleich den Spinoza aufgeschlagen und von 
der Proposition: qui Deum amat, conari non potest, ut Deus ipsum contra amet einige 
Blätter mit der größten Erbauung zum Abendsegen studiert habe“, heißt es ein wenig 
ironisch in einem Briefe an Herder?*. Spinozismus und Atheismus seien zweierlei, bringt 
er energisch gegenüber Jacobi zum Ausdruck %, 


An Gottfried Arnolds große Umwertung der Kirchengeschichte, nach der die Ketzer 
und die aus der Kirche Ausgeschlossenen in Wahrheit Gottes Freunde und die wahrhaft 
Heiligen sind, wird man durch Goethes Eintreten für den vermeintlichen Atheisten 
Spinoza als den wahrhaft frommen und christlichen Philosophen erinnert. „Er [scil. 
Spinoza] beweist nicht das Daseyn Gottes, das Daseyn ist Gott. Und wenn ihn andere 
deshalb Atheum schelten, so mögte ich ihn theissimum ia christianissimum nennen und 
preisen.“ 2* In der Übersteigerung des Gedankens wird der sogenannte Atheismus Spi- 
nozas als die wahre Form der Gottesverehrung angesehen, der gegenüber das übliche 
Verständnis von Religion in seiner ganzen Hohlheit und Armut erscheint: „Ich halte mich 
fest und fester an die Gottesverehrung des Atheisten... und überlasse euch alles, was 
ihr Religion heißt und heißen müßt.“ ?" Hier hat Goethe in der Nachfolge Gottfried 
Arnolds die paradoxe Wertung des Atheismus vorgenommen, die’ zugleich die Ver- 
neinung der in allgemeiner Geltung stehenden Frömmigkeit und Religionsauffassung in 
sich schließt. 


Es ist konsequent und zeigt auch an diesem Punkte die Stärke der in der Tiefe be- 
stehenden Verbindung Goethes mit Gottfried Arnold, wenn er in höchster Indifferenz 
der Kirche und jeder positiven Religion gegenübertritt. Wie er in einem Briefe an Char- 
lotte v. Stein mitteilt, ist er in Meiningen in einem der Kirche gegenüber gelegenen Gast- 
hof untergebracht. Das ist eine „schröckliche Situation für einen, der weder auf diesem 
noch auf jenem Berge betet, noch vorgeschriebene Stunden hat, Gott zu ehren“, wie mit 
unverkennbarer Anspielung auf ein Wort aus dem Johannesevangelium (4,22) gesagt 
wird ®. Von ähnlichen Gedanken aus kann er auch jede Religion als individuellen Aus- 
druc einer von der Natur allen lebendigen Wesen mitgeteilten Heilungskraft verstehen. 
Jede Religion ist ein Mittel, durch welches die Natur sich selbst in der Überwindung 
von Unvollkommenheiten und Schäden hilft. Auch diese von Goethe getroffene Feststel- 


22 An Jacobi vom 9. 6. 1785 (W IV Bd. 7, S. 64 u. 63). Zum folgenden („Gott und die Natur“) 
vgl. an Lavater vom 9.8.1782 (W IV Bd. 6, S. 36). 

23 An Jacobi vom 5. 5. 1786 (W IV Bd. 7, S. 213 u. 214). 

24 Vom 20. 2. 1786 (W IV Bd. 7, S. 182). Goethe bezieht sich auf Moses Mendelssohns Schrift: 
An die Freunde Lessings. Ein Anhang zu Herrn Jacobis Briefwechsel über die Lehre des Spinoza 
(Berlin 1786). Zu der aus Spinozas Ethik angezogenen Stelle s. W IV Bd. 7, S. 323). 

25 Vom 21. 10. 1785 (W IV Bd. 7, S. 110). 

26 An Jacobi vom 9. 6. 1785 (W IV Bd. 7, S. 62). 

2? An Jacobi vom 5. 5. 1786 (W IV Bd. 7, S. 214). 

we WIV Bd. 5, S. 327. 
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lung, die nach seiner Meinung für alle Religionen gilt, mündet in die Forderung der 
Toleranz. Er drückt letztere mit einem Wort aus dem Johannesevangelium ( 14,2: „In 
meines Vaters Hause sind viele Wohnungen“) aus, das er nicht ohne einen gewissen 
Anflug von Frivolität entsprechend umbildet: „Was sind die tausendfältigen Religionen 
anders als tausendfache Äußerungen dieser Heilungskraft? Mein Pflaster schlägt bey 
dir nicht an, deins nicht bey mir, in unsers Vaters Apotheke sind viel Rezepte... Wir 
sollten einmal unsere Glaubensbekenntnisse in zwey Columnen neben einander setzen 
und darauf einen Friedens- und Toleranzbund errichten.“ ® 


Il. 


Die hier vorgetragenen Anschauungen, die nach einer Urform der Religion suchen, die 
sich hinter den positiven Religionen erhebt, gewisse Gesetzmäßigkeiten, denen das Leben 
aller Religionen unterworfen ist, konstatieren und damit zugleich die Relativierung 
ihres Wahrheitsanspruches ausdrücken, indem alle Religionen auf einer Fläche gesehen 
werden, haben eine doppelte Vertiefung erfahren. Diese ist einmal durch das Bemühen 
gekennzeichnet, alle Religionen nach ihrer geschichtlichen Entwicklung in einen konkreten 
Zusammenhang zu bringen. Als das eigentliche Ziel derselben erscheint sodann die 
möglichst vollkommene Darstellung der Humanität bei den verschiedenen Religionen — 
ein Gedanke, den Goethe von Herder übernommen hat. 

Leider ist das Werk, in dem Goethe diese beiden Gedanken in der Gestaltung kon- 
kreten religionsgeschichtlichen Materials durchführen wollte, ein Torso geblieben. In 
dem Fragment „Die Geheimnisse“ liegt aber, wie die später von Goethe selbst 
gegebene Interpretation zeigt, ein Versuch vor, einen Aufriß der Religionsgeschichte 
unter Einbeziehung des Christentums in dem angedeuteten Sinne herzustellen. So bilden 
die „Geheimnisse“ den noch vor der Reise nach Italien erfolgten Abschluß der bisher 
von uns entwickelten Gedanken, in dem sich nachdrücklich der Einfluß Herders bemerk- 
bar macht. 

Um das Fragment „Die Geheimnisse“ zu verstehen, empfiehlt es sich, von der Er- 
läuterung auszugehen, die Goethe auf eine Anfrage von studentischen Lesern aus Königs- 
berg im Jahre 1816 gegeben hat°®. Hier hat er als den Sinn jenes Bruchstückes die 
poetische, bildhafte Darstellung der Geschichte der Religionen bezeichnet, deren Ziel in 
der Annäherung aller Religionen an das Ideal der Humanitätsreligion besteht. Die Ent- 
wicklung der Humanität, die im Zusammenhang der Religionsgeschichte dargestellt wer- 
den sollte, ist aber mit der Geschichte der Individuen identisch, denn diese stellen in sich, 
gebrochen freilich durch das Prinzip der Individuation, die Humanität dar. So kann es 
erst durch ein Zusammenwirken der einzelnen, wodurch das Verlangen nach höherer 
Ausbildung in ihnen geweckt wird, zur wirklichen Entfaltung der Humanität kommen. 
Die dem einzelnen von Natur aus eignende Anlage zur Humanität gelangt nur durch 
die gegenseitige Förderung und Ergänzung der individuellen Kräfte zu voller Ausbildung. 


®® An Lavater vom 4. 10. 1782 (W IV Bd. 6, S. 66). 

° Das Fragment „Die Geheimnisse“ steht W I Bd. 16, S. 169 ff., Goethes spätere Erklärung 
in W I Bd. 41 I, S.100ff., der Text der Anfrage vom 18. November ebd., S.452f. Nach 
Meinung der Fragenden habe Goethe in der Gestalt des Humanus „das Bild der veredelten 
Menschheit überhaupt“ darstellen wollen, um zu zeigen, „zu welcher Höhe die reine menschliche 
Natur, geläutert durch das Umfassen einer veredelten Religion und in dem Aufschauen zu dem 
ideellen Stifter derselben gelangen könne und werde“. — Einzelnachweise aus den „Geheimnissen“ 


er Goethes Erläuterung erübrigen sich, da die angezogenen Stellen jederzeit leicht auffindbar 
sind. 
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Alle Menschen zusammengenommen machen die Menschheit aus. Dieser von Goethe 
wiederholt ausgesprochene Gedanke liegt auch dem Fragment und seiner späteren Er- 
läuterung zugrunde®!. In dem Zusammenwirken der Einzelnen stellt sich das Ganze in 
seiner Vollendung dar. Goethe hat nach dieser Idee die Konstruktion der Religions- 
geschichte vorgenommen und dabei einen weiteren Gedanken konzipiert, den er fortan 
nicht wieder aufgegeben hat: die Gemeinsamkeit aller Religionen macht die wahre Reli- 
gion aus, und jede Partikularreligion erreicht, wie die Individuen, einen Moment, da sie 
im höchsten und vollkommensten Maße die Humanität in sich ausprägt. 

Diese Gedanken sollte nun das Fragment „Die Geheimnisse“ in einer poetischen Dar- 
stellung der Entwicklung der Religionsgeschichte anschaulich machen. Zwölf Rittermönche 
haben sich um einen Mann mit dem Namen Humanus geschart, zu dem sie sich auf Grund 
innerer Verwandtschaft hingezogen fühlen. Die verschiedenen Religionen sollten durch 
diese zwölf Figuren symbolisiert werden. Die Geschichte jeder einzelnen Gestalt sollte die 
wichtigsten Momente der geschichtlichen Entwicklung der durch sie repräsentierten Religion 
zum Ausdruck bringen. So sollte die allmähliche Ausbildung der Humanität in jeder 
Religion, wie sie sich im Laufe ihrer geschichtlichen Entwicklung durchgesetzt hat, veran- 
schaulicht werden. Es sollte gezeigt werden, welche einzelnen Stadien die verschiedenen 
Religionen durchlaufen, bis sie das Ziel erreicht haben, dem sie zustreben, das den Höhe- 
punkt in der Geschichte der Religionen ausmacht, die Verkörperung der Humanität in 
jeder einzelnen Religion. „Hier würde sich denn gefunden haben, daß jede besondere 
Religion einen Moment ihrer höchsten Blüthe und Frucht erreicht, worin sie jenem oberen 
Führer und Vermittler sich angenaht, ja sich mit ihm vollkommen vereinigt. Diese 
Epochen sollten in jenen zwölf Repräsentanten verkörpert und fixiert erscheinen.“ Nach 
diesem Entwurf sollte nun der Leser „durch alle Länder und Zeiten“ im Geiste geführt 
werden. Überall sollte er die höchsten Hervorbringungen der göttlichen und mensch- 
lichen Liebe kennenlernen. Es sollte auf diese Weise eine Darstellung der Geschichte der 
Religionen gegeben werden, die nicht deren Nacht- und Schattenseiten, sondern nur die 
erfreulichsten Ergebnisse gezeigt haben würde, „indem weder Abweichung, Mißbrauch 
noch Entstellung, wodurch jede Religion in gewissen Epochen verhaßt wird, zur Er- 
scheinung gekommen wäre“. Jede Religion steht also, das ist Goethes Gedanke, unter 
dem doppelten Gesetz von Fortschritt und Depravation. In der Entwicklung jeder Reli- 
gion gibt es Blütezeiten und Tiefpunkte. Auf eine Darstellung der Verfallserscheinungen 
bei allen Religionen sollten „Die Geheimnisse“ bewußt verzichten. Nur die stufenweise 
Entwicklung der Humanität als das erfreuliche, positive Resultat der Religions- 
geschichte sollte an jeder Religion demonstriert werden. 

Aus dieser Theorie der Religionsgeschichte leitet Goethe als praktische Forderung vor 
allem die Idee der Toleranz ab. Der Ausdruck der in allen Religionen lebendigen 
Humanität wechselt, denn er ist geschichtlich bedingt. Infolgedessen kann er nie das 
Wesen einer Religion berühren. Alle positiven Religionen sind eben nur verschiedene _ 
Spielarten ein und desselben Geistes der Humanität, „so daß man jede Anerkennung 
Gottes und der Tugend, sie zeige sich auch in noch so wunderbarer Gestalt, doch immer 
aller Ehren, aller Liebe würdig müßte gefunden haben“. Es ist ein Zustand der Entwick- 
lung der Religionsgeschichte denkbar, in dem der Geist der Humanität sich derart in 
allen Religionen verkörpert, daß er einer eigenen Erscheinung nicht mehr bedarf. 

Es ist nicht leicht zu sagen, welche Stellung Goethe dem Christentum in diesem 
religionsgeschichtlichen Aufriß zugewiesen hat. Das Gedicht selbst gibt auf diese Frage 
eine deutlichere Auskunft als die spätere Interpretation. Sicher ist zunächst, daß Goethe 
bestrebt ist, die ihm anstößigen Härten des christlichen Glaubens, die sich ja am schärfsten 


s1 „Nur sämtliche Menschen erkennen die Natur, nur sämtliche Menschen leben das Mensch- 
liche“, an Schiller vom 5. 5. 1798 (W IV Bd. 13, S. 137). 
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in dem Kreuzestod Jesu aussprechen, zu beseitigen. Das von Rosen umschlungene Kreuz 
ohne den Crucifixus macht er zum Symbol des Leidens und Überwindens und gibt ihm 


damit einen neuen Sinn: 


„Es schwillt der Kranz, um recht von allen Seiten 
‚Das schroffe Holz mit Weichheit zu begleiten.“ 


Und doch hat Goethe dem Christentum einen Vorzug gegenüler den übrigen Reli- 
gionen gegeben, indem er ihm eine führende und vermittelnde Rolle für alle anderen 
Religionen auf ihrem Wege zur Ausbildung der Humanität zuweist. Das Symbol des 
Rosenkreuzes findet sich eben nicht nur über dem Eingang zu jenem „ideellen Montser- 
rat“, auf dem sich die Gemeinschaft der Zwölf zusammengefunden hat, sondern nimmt 
auch unter den symbolhaltigen Wappen der zwölf Rittermönche, die den für ihre ge- 
meinsame Andacht bestimmten Gewölbesaal schmücken, die Mitte ein, wie der unbe- 
kannte Gast, Bruder Marcus, entdeckt: 


„Im mittelsten erblickt’ er jenes Zeichen 
Zum zweitenmal, ein Kreuz mit Rosenzweigen.“ 


Humanus ist „der Heilige, der Weise“, um den sich die übrigen Zwölf als ihren „Ver- 
mittler“ versammelt haben. Die Beziehung auf den Zwölferkreis der Apostel legt sich 
nahe. Meister Humanus ist im Begriff, von den Seinen zu scheiden, weil, wie die spätere 
Erläuterung der „Geheimnisse“ sagt, sein Geist „allen angehörig, keines eigenen irdischen 
Gewandes mehr bedarf“. Sein Abschied sollte sich in der Karwoche zutragen, wie Goethe 
später die Fortsetzung angedeutet hat, die das Fragment selbst aber nicht mehr bietet. 
Bei dem Fortgang des Humanus würde sich nach Goethes Ansicht der Sinn des Ostertages, 
für den dieser Siegel und Gleichnis ist, deutlich gezeigt haben: „die ewige Dauer erhöhter 
menschlicher Zustände“. Deutet Goethe in der späteren Interpretation des Gedichtes eine 
Analogie von Humanus und Christus an, die sich hauptsächlich in dem Geschick des Hu- 
manus gezeigt haben würde, so finden sich in dem Fragment selbst weitere Hinweise dafür. 
Humanus, der den Fortgang von seinen Freunden schon deutlich vor sich sieht, berichtet 
täglich dem Zwölferkreise aus seinem Leben. Man zeichnet seine Bemerkungen auf, um 
der Nachwelt eine auch im kleinsten ungetrübte und von allen Zuständen freie Kunde 
zu überliefern und so das Gedächtnis an den Meister rein zu erhalten: 


„Wir merken auf, damit die sichere Kunde 
Im Kleinsten auch die Nachwelt nicht verliert. 
Auch sorgen wir, daß einer fleißig schreibe, 
Und sein Gedächtnis rein und wahrhaft bleibe.“ 


Das ist die Anlage des neuen Evangeliums von dem Heiligen und Weisen Humanus. 
Im Gehorsam gegen das väterliche Gebot, im Dienst täglicher Tireue, in ständiger Opfer- 
bereitschaft und in steter Selbstüberwindung ist er zu dem geworden, was er ist. So hat 
der Geist der Humanität in ihm Gestalt angenommen. Dieses neue Evangelium schließt 
die Fehlerquellen der alten biblischen Evangelien von vornherein aus, weil jetzt unter den 
Augen des Meisters selbst und der Kontrolle der Brüder die zuverlässige Urkunde herge- 
stellt wird. So liegt hier noch mehr als eine Analogie zur christlichen Geschichte vor, inso- 
fern das geschichtliche Vorbild von dem Nachbild um vieles übertroffen wird. 

An den mehrfachen Entsprechungen, die Goethe also zwischen der Gestalt des Humanus 
und Jesus von Nazareth hergestellt hat, kann man deshalb die Rolle, die er dem Christen- 
tum innerhalb der Religionsgeschichte zuspricht, ablesen. Wie Humanus Führer und Ver- 
mittler für den Kreis der zwölf Rittermönche ist, so ist auch die christliche Religion die 
Führerin und Vermittlerin für alle Religionen auf ihrem Wege zur Herausbildung der 
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Humanität. Diese seine Funktion kann das Christentum aufgeben, sobald sich sein ver- 
edelnder Geist in den übrigen Religionen niedergeschlagen hat. Diese geschichtlich be- 
grenzte Aufgabe des Christentums innerhalb der Religionsgeschichte wird am Abschied 
des Humanus an dem ihn umgebenden Kreis der Zwölf symbolisiert. Humanus kann von 
seinen Freunden scheiden, weil sein Geist sich in ihnen allen „verkörpert“. Die Konstruk- 
tion der Religionsgeschichte, wie sie den „Geheimnissen“ zugrunde liegt, beruht also, wie 
das eben gegebene Zitat zeigt, auf der Andeutung der Idee der Inkarnation. 

Die Stelle von Humanus wird der als ein Unbekannter in das Kloster der Zwölf 
eintretende Bruder Marcus einnehmen. „Die Befehle höherer Wesen“ haben ihn gesandt. 
In einfachster Form spricht er die tiefsten Weisheitslehren aus. 


„Man horcht und staunt. Wie man den Unbekannten 
Als Gast geehrt, ehrt man nun den Gesandten... 
An Offenheit, an Unschuld der Gebärde 


Scheint er ein Mensch von einer anderen Erde.“ 


Bruder Marcus wird als würdig befunden, der Gemeinschaft der Zwölf vorzustehen. 
In ihm sind nun, symbolisiert durch die verschiedenen Personen, die Religionen zur Ein- 
heit verbunden. Er ist „Haupt- und Mittelperson“, denn aus ihm spricht der Geist der 
vollendeten Humanität. Er hat sich „ohne ausgebreitete Umsicht, ohne Streben nach Un- 
erreichbarem durch Demuth, Ergebenheit, treue Thätigkeit im frommen Kreise“ ausge- 
zeichnet. Deshalb ist er würdig, „einer wohlwollenden Gesellschaft, solange sie auf der 
Erde verweilt, vorzustehen“. 

An diesem Aufriß der Religionsgeschichte in dem Fragment „Die Geheimnisse“ hat 
Goethe später mit Recht den unzeitgemäßen Charakter betont, weil das Gedicht, sosehr 
es auch unter dem Einfluß Herders steht, wie sich an der das Ganze beherrschenden Idee 
der Humanität zeigt, tatsächlich die Entwicklung von dreißig Jahren vorweggenommen 
hat. Auch Goethe ist zunächst nicht bei dem hier entwickelten Gedanken geblieben. Schon 
in Italien ist der Einfluß Herders wieder zurückgetreten. Jedenfalls hat er in Italien im 
Zusammenhang mit den hier gewonnenen geschichtlichen Einsichten an dem schließlichen 
Sieg der Humanität, „diesem schönen Traumwunsch der Menschheit“, gezweifelt®?. Auch 
in seinen religionsgeschichtlichen Äußerungen aus der Zeit seines Aufenthaltes in Italien, 
die ja einerseits durch die Berührung mit der Antike, andererseits durch die Begegnung 
mit dem Katholizismus ungemein verschärft worden sind, tritt die Humanität als Ziel 
einer Entwicklung der Religionsgeschichte völlig in den Hintergrund. Dafür tritt nun 
aber wieder verstärkt der Spiritualismus der Jugendzeit hervor. Gerade die religions- 
vergleichenden Beobachtungen, zu denen Goethe in Italien durch das Studium der antiken 
Religionen und der katholischen Welt geführt worden ist, haben seinen alten Gedanken 
in dieser Hinsicht neue Nahrung gegeben. 

Das Studium der griechischen und römischen Religion ist zunächst der vergleichenden . 
religionsgeschichtlichen Betrachtungsweise außerordentlich günstig gewesen. In einem 
Briefe an Herder bekennt er: „Dann übe ich mich, die verschiedenen Gottheiten und Hel- 
den zu studieren. Was die Alten darin getan haben, ist nicht ausgesprochen und nicht 
auszusprechen.“ ®® Im Zusammenhang mit den Religionen der Antike hat er auch den 
Katholizismus gesehen. In allen Religionen, heute in Rom wie einst zu Alexandrien und 
Memphis, wird dasselbe Spiel gespielt. Gerade die vergleichende Betrachtung der Re- 
ligionsgeschichte ist es, die ihm den vielfältigen Maskenaufzug, der sich in allen Religio- 
nen kundtut, deutlich macht ®*. 


32 Neapel vom 27. Mai 1787 (W I Bd. 31, S. 253). 
33 Vom 25./27. 1. 1787 (W IV Bd. 8, S. 153). 
3% Im Tagebuch von der italienischen Reise (W III Bd. 1, S. 308). In einem Briefe an Schiller 
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Überhaupt bezieht sich Goethe mit seinen Beobachtungen, die er in Italien an der An- 
tike und am Katholizismus gemacht hat, gern auf „alle Religionen“. Stets ist er bestrebt, 
von der Einzelbetrachtung aus auf ein allgemeines Gesetz zu kommen. „Alle Religionen“, 
so meint er einmal bei Beobachtung einer Pferdeweihe am Antoniusfeste, die „entweder 
ihren Cultus oder ihre Spekulationen“ ständig erweitern, müßten schließlich bei der Hei- 
ligung der Tiere ‘enden 3. Die Betrachtung eines aus Italien mitgeführten Jupiterkopfes 
veranlaßt ihn zu der Bemerkung, daß „allen Religionen“ doch der Anthropomorphismus 
zugrunde liege®%. In allen Religionen, so bringt ein bekanntes venetianisches Epigramm 
zum Ausdruck, die Kirche und Kultus, Tempel und gottesdienstliche Handlungen, Lehre 
und Dogma entwickelt haben, herrscht die Intoleranz, mag es sich nun um das Judentum, 
den Islam oder das Christentum handeln. Sie verurteilen sich gegenseitig, diese „Narren 
in deinem Palast, Gottheit“ 3". 

Es ist eine Folge der vergleichenden Betrachtung der Religionsgeschichte, die Goethe in 
Italien geübt hat, daß in den an den Aufenthalt in Italien sich anschließenden Jahren die 
spiritualistische Kritik an der Kirche und ihren Lehren sich in verstärktem Maße geltend 
macht. Damit hängt auch der Ärger an der Geschichte und ihren verwirrenden Erschei- 
nungen zusammen, dem Goethe in diesem Zeitraum so häufig Ausdruck gegeben hat. Die 
Geschichte ist „das undanckbarste und gefährlichste Fach“ 3®, denn niemals führt sie an 
das Geschehen selbst oder an die Wahrheit heran. Immer zeigt sie den Menschen als den 
sich selbst wollenden und darum alle ihre Hervorbringungen verderbenden Gestalter ®. 
Auch die Beschäftigung mit der Religionsgeschichte hat, wenn ich recht gesehen habe, 
lange infolge dieser Grundeinstellung zu den Problemen der Geschichte gelitten. Eine 
tiefere Wirkung haben auch die alsbald nach ihrem Erscheinen von Goethe studierten 
„Reden über die Religion“ von Schleiermacher nicht auszuüben vermocht%. Auch die 
Bekanntschaft mit Schiller und das dadurch veranlaßte Studium Kants haben ihn für 
seine religionsgeschichtlichen Studien nicht anregen oder ihm neue Gesichtspunkte vermit- 
teln können. An Kant ärgert ihn die Ableitung der Religion aus dem „Du sollst“ der 
praktischen Vernunft und die Statuierung des „radikal Bösen“ #1. Immer wird der Stand- 
punkt des „entschiedenen Heidentums“ hervorgekehrt, zu dem er sich ja in Italien aus 
allgemeinen religionskritischen Ideen heraus, wie wir gezeigt haben, bekannt hat. Er meint 
einmal launig, daß es sich auch auf seinen Sohn August vererbt habe: „Morgen zieht er 
(August) mit den Bergleuten auf, will aber nicht mit in die Kirche. Es scheint, das ent- 
schiedene Heidentum erbt auf ihn fort.“ % 


vom 28.2.1804 findet sich das bezeichnende Wort, daß „überall in der Welt dasselbe Mährchen 
gespielt“ werde (W IV Bd. 17, S. 263). 

3 Rom vom 18. Januar 1787 (W I Bd. 30, S. 255). 

3% An Herder vom Ende Juli 1789 (W IV Bd. 9, S. 145). 

37 WI Bd. 53, S. 11 (Nachträge zu den Epigrammen Nr. 13). 

3 An Jacobi vom 7. 7. 1793 (W IV Bd. 10, S. 87). 

3° An Schiller vom 11. 3. 1801 (W IV Bd. 15, S. 198). Vgl. ferner die brieflichen Außerungen 
W IV Bd. 10, $.312; 344 und 330, wo die Geschichte der Peterskirche als „eine kleine Welt- 
geschichte“ bezeichnet wird. 

“ An A. W. Schlegel vom 14. 10. 1799 (W IV Bd. 14, S. 200). Vgl. die Tagebucheintragungen 
vom 23. und 26. 9. 1799 (W III Bd. 2, S. 261). 

* An Herder vom 7.6.1793 (W IV Bd. 10, S. 75); an Jacobi vom 7. 7. 1793 (a. a. O. S. 90); 
an C.G. Voigt vom 27.7.1793 wird die Kantsche Philosophie mit einer „Modefabrikware“ 
verglichen (a. a. O. $. 99). Vgl. auch das Urteil über Kant im Briefe an Voigt vom 19. 12. 1798: 
„Von der Vernunftshöhe herunter sieht das ganze Leben wie eine böse Krankheit und die Welt 
einem Tollhause gleich“ (W IV Bd. 13, S. 347). 

“ AnC.G. Voigt vom 2. 9. 1795 (W IV Bd. 10, S. 296). — Es ist vielleicht angebracht, einmal 
darauf ausdrücklich hinzuweisen, daß Goethe sich seiner Distanz zur Kirche bewußt gewesen ist 
und sie auch praktisch bestätigt hat. So hat er auf die Bitte von Johann Daniel Sander um Über- 
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Und doch gibt es ein falsches Bild, wenn man diese Seite der Skepsis und Kritik an 
Goethe überbetonen wollte. In der Epoche des „entschiedenen Heidentums“ hat er auch 
die „Bekenntnisse einer schönen Seele“ bearbeitet, an deren Ausarbeitung er sich „von 
einem sonderbaren Instincte befallen“ plötzlich, fast unvermittelt, intuitiv gemacht hat. 
Seine Arbeit hat er selbst des näheren so charakterisiert: „Freilich bin ich sehr leise auf- 
getreten und habe vielleicht dadurch, daß ich jede Art von Dogmatisieren vermeiden und 
meine Absichten völlig verbergen wollte, den Effect aufs große Publicum etwas abge- 
schwächt.“ #3 Gleichzeitig beschäftigt ihn auch der Plan einer Darstellung der christlichen 
Religion „in ihrem reinsten Sinne“, womit er sich auf Buch VIII von Wilhelm Meisters 
Lehrjahren und die hier geschilderte Gestalt der Natalie bezieht #4. Die Gedanken, die ihn 
im Hinblick auf die Wiedergabe der christlichen Religion in ihrer größten Reinheit be- 
wegen und denen er nur im Gespräch mit Schiller Ausdruck verliehen, in bezug auf die 
er sonst aber sein „Incognito“ gewahrt und seine Absichten verhüllt hat, haben ihre aus- 
gereifte Gestalt unter Einordnung in die Religionsgeschichte aber erst im West-östlichen 
Divan und in der „Pädagogischen Provinz“ der Wanderjahre gefunden. 


II. 


Eine ganz neue Welt hat sich für Goethe in der Epoche seiner Vollendung durch das 
tiefe Eintauchen in die Kultur des Orients aufgetan #. Die eindringliche Beschäftigung 
mit der vielfältigen orientalischen Kultur hat ihn aufs neue auf religionsgeschichtliche 
Probleme geführt. Seine Studien haben nicht nur der morgenländischen Literatur und 
Poesie, sondern auch der Vielheit der orientalischen Religionen gegolten. Die breite Welt 
der orientalischen Religionen hat ihn zu neuen religionsgeschichtlichen Vergleichen, aber 
auch zu neuen religionskritischen Beobachtungen angeregt. Andererseits bestehen in 
seinen Urteilen alte Maßstäbe fort, aber sie sind durch neue Fragestellungen und durch 
ein neues Verhältnis zur Geschichte, das sich ja schon in der Beschäftigung mit der öst- 
lichen Welt an sich ausdrückt, ungemein vertieft worden. Sie haben ihren Niederschlag 


nahme der Patenschaft für eines seiner Kinder in einem Briefe vom 25. 11. 1801 geantwortet: 
»Wenn ich nun ferner bedenke, wie wenig mein Zeugniss in der christlichen Kirche bedeuten kann; 
so muß ich, ohne weiteres Raisonnement, Ihnen eben ganz anheim stellen in wie fern Sie mich zu 
einem solchen Act einladen dürfen.“ (W IV Bd. 15, S. 286). Darauf antwortete Sander in einer 
für den Zeitgeist höchst charakteristischen Weise: „Sie sagen: Ihr Zeugnis bedeute in der christ- 
lichen Kirche wenig. Uns, den Eltern, wäre es schon recht, wenn unser Kind gar nicht getauft zu 
werden brauchte; denn wir begnügen uns, wie Lessings Tempelherr, Menschen zu seyn; doch 
glücklicher Weise besorgt die Taufe in Cölln an der Spree [= Berlin-Neukölln], wo wir 
wohnen, ein sehr vernünftiger Geistlicher, der die Pathen der Kinder ihr Ja nur auf Fragen ant- 
worten läßt, die auch der Jude und der Mohammedaner unbedenklich beantworten könnte. Unser - 
beider noch lebende Kinder sind in der That nicht auf das Christenthum, sondern auf reine 
Humanität getauft; und Emilie [Goethes Patenkind] soll eben dieses Vorzuges genießen“ 
(W IV Bd. 15, S. 363). Ein Hauch von diesem Geiste weht auch in den .„Geheimnissen“, obgleich 
hier der platte Rationalismus, wie er aus dem Briefe Sanders spricht, natürlich fehlt. 

43 An Schiller vom 18. 3. 1795 (W IV Bd. 10, S. 244). 

4 An Schiller vom 18. 8. 1795 (a. a. ©. S. 289) und an Schiller vom 9. 3. 1796 für das Folgende 
(W IV Bd. 11, S. 121). 

# H. H. Schaeder, Goethes Erlebnis des Ostens (1938) zeigt, wie Goethe seit der Straßburger 
Zeit, von der Bibel ausgehend, sich mit dem Orient und seiner Kultur befaßt hat. — Die besten 
Erläuterungen zum West-östlichen Divan finden sich jetzt in der Ausgabe von Ernst Beutler, an 
der H. H. Schaeder (Der Osten im West-östlichen Divan) mitgewirkt hat, s. die Vorbemerkung. 
Vgl. auch die Einführung von Hellmuth Frh. v. Maltzahn in dem Divan (1948) S. 794 ff. in 
Bd. 3 der von Ernst Beutler herausgegebenen Gedenkausgabe. 
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in dem West-östlichen Divan, vor allem in dem von Goethe selbst gegebenen 
Kommentar, den „Noten und Abhandlungen zu besserem Verständnis des West-östlichen 
Divans“, gefunden. 

Es ist in der Eigenart der orientalischen Literatur begründet, wenn der Islam in seinen 
Betrachtungen einen breiten Raum einnimmt. Goethe sieht im Islam das Wesen der Re- 
ligion überhaupt, so daß sich alle anderen Religionen nur alsSpielarten des Islam ausneh- 
men. Das Wesen des Islam besteht in der völligen Hingabe an den göttlichen Willen, in 
dem unbedingten Glauben an Gott und den unwandelbaren Gehorsam gegenüber der 
göttlichen Forderung. Da diese Züge sich schon im Alten Testament finden, so habe 
sie Muhammed auch von dorther aufnehmen und sich aneignen können “. Der so aufge- 
faßte Islam wird Goethe zum eigentlichen Ausdruck aller Religionen, ja der Einen Re- 
ligion, der Gottergebenheit, die allen positiven Religionen zugrunde liegt: 


„Närrisch, das jeder in seinem Falle 
Seine besondere Meinung preist! 

Wenn Islam Gott ergeben heißt, 

In Islam leben und sterben wir alle.“ 


Bei verschiedenen Gelegenheiten hat Goethe dieses Verständnis des Islam zum Aus- 
druck gebracht. Die vergleichende Betrachtung, die ihn zu getrennten Phänomenen 
der Religionsgeschichte ähnliche Verhältnisse wahrnehmen läßt, hat ihn einmal die innere 
Verwandtschaft von Islam und reformiertem Protestantismus, von Muhammed, Calvin 
und Christus konstatieren lassen. Er findet sie in der bei ihnen geforderten unbedingten 
Unterwerfung unter den allmächtigen göttlichen Willen %#. 

Als positive, sich in Kult und Lehre manifestierende Religion steht der Islam aller- 
dings unter demselben Verdikt wie die christliche Kirche. Beide kommen darin überein, 
daß sie auf „Eingläubigkeit“ losarbeiten. In den Kirchen ist es deshalb zu dem Aus- 
schluß „so vieler geistreichen Christen“ gekommen. Hier wie auch in den anderen Reli- 
gionen des Orients zeigt sich, daß die „Ausschließlichkeit“ der Religion stets die Bildung 
tötet *. 

Beide Religionen sind einander in ihrer Struktur ähnlich. Sie sind Buchreligionen und 
beziehen sich auf einen Propheten. Sie stimmen zunächst in der Gründung ihrer Lehren 
auf eine heilige Schrift überein. So werden Bibel und Koran zueinander in Parallele ge- 
setzt. Die Vertrautheit mit der Bibel bei manchen Pietisten, die „wie eine lebendige Kon- 
kordanz von allen Sprüchen“ diese zu irgendeiner praktischen Anwendung immerfort 
bereithalten, wird mit der ständigen Beschäftigung mit dem Koran im Islam verglichen. 


„Das, was nun bei uns Christen aus natürlicher Anlage und gutem Willen entsprang, war . 


bei den Mahometanern Pflicht.“ Man lernt im Islam den Koran zu den gleichen Zwek- 
ken auswendig wie im Christentum die Bibel, nämlich „um bei jedem Anlaß die ge- 
hörigen Stellen anführen, Erbauung befördern, Streitigkeiten schlichten zu können“. Und 
wie man Christen dieser Art „bibelfest“ zu nennen pflegt und ihnen damit „eine vor- 


4 Not. u. Abh. „Mahomet“ (JA Bd. 5, S. 171). 

#” Buch der Sprüche (ebd. S. 59). Vgl. auch den Brief an Zelter vom 11. 5. 1820 (W IV Bd. 33, 
S. 27). 

42 Gespräche vom 28.3.1819 mit dem Kanzler F.v.Müller bei Biedermann, Goethes Ge- 
spräche 2. Aufl., Bd. II (1909), S. 434: Zuversicht und Ergebung seien die echte Grundlage jeder 
bessern Religion. Ein ähnlicher Vergleich auch im Gespräch mit Eckermann vom 11. 4. 1827: „Die 
Lehre des christlichen Glaubens: Kein Sperling fällt vom Dache ohne den Willen eures Vaters, ist 
aus derselben Quelle hervorgegangen...“ bei Biedermann, Bd. III (1910) S. 371. 

*° Not. u. Abh. „Mahmud von Gasna“ (JA Bd. 5, S. 176). 
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zügliche Würde und unzweideutige Empfehlung“ gibt, so hat man dem entsprechenden 
mohammedanischen Personenkreis den „Ehrentitel“ Hafıs gegeben 5°, 

Auch hinsichtlich der Exegese von Bibel und Koran nimmt Goethe verwandte Er- 
scheinungen in Christentum und Islam wahr. Wie sich in der Christenheit schon früh 
schwere Auseinandersetzungen um das richtige Verständnis der Bibel erhoben haben, so 
auch im Islam über die rechte Auslegung des Korans. Es ist auch der Koran „gar bald 
nach seinem Ursprunge“ ein Gegenstand mannigfacher Auslegungen, abweichender Mei- 
nungen, ja von verrückten Kombinationen geworden5!. Man wird deshalb genötigt, 
immer wieder auf den reinen Urtext zurückzugehen. Goethe sieht in diesen Vorgängen 
eine genaue Parallele zur Geschichte des Bibelverständnisses innerhalb des Christentums. 
Auch auf christlicher Seite gibt es eine Entstellung der biblischen Bücher, die alsbald nach 
ihrer Abfassung eingesetzt hat. Sie macht die kritische Behandlung der Bibel notwendig, 
damit man immer wieder das Ursprüngliche von dem Wust der Kommentatoren freilegen 
könne. Goethe ist mit diesem von ihm ausgesprochenen Arbeitsprinzip des Historismus, 
der mit seiner kritischen Arbeit an die historische Wirklichkeit selbst meint heran- 
kommen zu können, der Überzeugung, daß auf diese Weise der „innerliche, eigentliche 
Ur- und Grundwert“ der Bibel nicht berührt werde, sondern nur um so reiner hervor- 
ipeteB8, 

Die vergleichende Betrachtung von Christentum und Islam läßt Goethe also bestimmte 
Parallelen zwischen den beiden Religionen entdecken. Aber so gewiß sich in aller Reli- 
gionsvergleichung eine bestimmte Nivellierung ausdrückt, so hat doch auch die ver- 
gleichende Betrachtungsweise zu einem schärferen Erkennen der Differenzen der ver- 
schiedenen Religionen. und zu einer prägnanteren Erfassung der Eigenart einer jeden 
erzogen. Sosehr Goethe auch bemüht ist, gewisse Parallelen zwischen Bibel und Koran 
aufzuzeigen, so hat er doch auch deutlich den Unterschied zwischen den beiden Werken 
zum Ausdruck gebracht. Jedes einzelne Buch der Heiligen Schrift tut dar, daß uns die 
Bibel gegeben ist, „damit wir uns daran, wie an einer zweiten Welt, versuchen, uns 
daran verirren, aufklären und ausbilden mögen“ 53. Der eigentliche Wert der Bibel wird 
also in dem durch sie beförderten inneren Wachstum des Menschen gesehen. Die Wertung 
des Korans fällt nicht entsprechend hoch aus. Zwar wird die große Wirksamkeit des 
Korans „für ewige Zeiten“ hervorgehoben, die ihm trotz aller nationalen Begrenztheit 
zukommt, aber der eigentliche Inhalt des Korans, den Goethe zu Anfang der zweiten 
Sure ausgedrückt findet, erschwert doch die Erfassung seines eigentlichen Gehaltes. Der 
Koran stößt immer wieder ab, sooft man sich auch mit ihm beschäftigt, um dann schließ- 
lich doch seine Anziehungskraft auszuüben und zu Verehrung dieses Buches zu nötigen, 
das uns, „so oft wir auch darangehen, immer von neuem anwidert, dann aber anzieht, in 
Erstaunen setzt und am Ende Verehrung abnötigt“. Gegenüber jedem einzelnen bibli- 
schen Buch, das den Sinn der ganzen Heiligen Schrift auszudrücken vermag, ist der Stil 
des Korans „seinem Inhalt und Zweck gemäß streng, groß, furchtbar, stellenweis wahr- 
haft erhaben“ %. 

Goethe hat in den „Noten und Abhandlungen“ die Arbeit jener Männer hoch gelobt, 
die das Alte Testament in die Welt des Orients hineingestellt, es von seinen religions- 
geschichtlichen Beziehungen her und, unter dem Einfluß Herders, als ein Erzeugnis der 
orientalischen Poesie zu verstehen gelehrt haben. So gilt auch Goethe die Bibel als die 
älteste Sammlung der orientalischen Poesie. Ein großer Teil des Alten Testamentes „ist 


50 Not. u. Abh. „Hafıs“ (S. 186f.). 

51 Fbd., S. 187. 

52 Not. u. Abh. „Israel in der Wüste“ (S. 267). 

53 Not. u. Abh. „Hebräer“ (S. 151). 

52 Not. u. Abh. „Mahomet“ (S. 168 f.). Das Vorhergehende auf S. 171. 
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mit erhöhter Gesinnung, ist enthusiastisch geschrieben und gehört dem Felde der Dicht- 
kunst an“. Andererseits weiß Goethe, daß die kritische Arbeit von Männern wie 
Michaelis, Eichhorn, Paulus und Heeren, welche das Alte Testament als Niederschlag 
jüdischen Volkslebens und der jüdischen Volksgeschichte angesehen haben, „Natur und 
Unmittelbarkeit“ zu seinem Verständnis aufgezeigt hat®®. 

Die Besonderheit der religionsgeschichtlichen Urteile Goethes im West-östlichen Divan 
kommt dort zum Ausdruck, wo er die verschiedenen orientalischen Religionen neben- 
einanderstellt und nun auf Grund des Vergleiches gewisse Gesetze in ihrer Entwicklung 
wahrnimmt bzw. sie nach ihren Besonderheiten charakterisiert. Er stellt zunächst be- 
stimmte Gesetzmäßigkeiten auf, nach denen sich die geschichtliche Entwicklung aller 
Religionen vollzieht. 

Das für die Beurteilung jeder Religion gültige Grundgesetz liegt in der Feststellung, 
„daß der ursprüngliche Wert einer jeden Religion erst nach Verlauf von Jahrhunderten 
aus ihren Folgen beurteilt werden kann“ 5. Von den Wirkungen her, die eine Religion 
in der Geschichte ausgeübt hat, muß also ihr Wert bestimmt werden. Nach dieser Regel 
hat Goethe nun die zahlreichen Religionen der orientalischen Welt unter Einschluß auch 
der griechischen und römischen Religion einander gegenübergestellt. 

Ein sehr negatives Urteil trifft den Polytheismus der Inder, Griechen und Römer. 
Der indischen Religion wird jeder Wert abgesprochen. Ihre Lehre „taugte von Haus aus 
nichts“. Ihre vieltausend Götter, die sämtlich mit gleichen Machtansprüchen auftreten, 
müssen „die Zufälligkeiten des Lebens nur noch mehr verwirren, den Unsinn jeder 
Leidenschaft fördern und die Verrücktheit des Lasters als die höchste Stufe der Heilig- 
keit und Seligkeit begünstigen“. Immer sind Goethe die „Elephanten- und Fratzen- 
Tempel“ und die „Bestien in dem Götter-Saal“ der indischen Religionen zuwider ge- 
wesen”. Auch der im Vergleich zum indischen gehobene oder gereinigte Polytheismus 
der griechischen und römischen Religion ist letztlich ohne Wert. Auch diese beiden Reli- 
gionen sind „auf falschem Wege“ gewesen und haben schließlich ihre Bekenner und sich 
selbst verlieren müssen. 

Das Judentum hat in seiner Geschichte unter seinen Anhängern stets „einen gewissen 
starren Eigensinn, dabei aber auch freien Klugsinn und lebendige Tätigkeit“ erzeugt. Der 
Islam dagegen hält seine Bekenner stets in einer „dumpfen Beschränktheit“, denn er 
fordert von ihnen keine schweren Pflichten, verheißt aber auch eine irdische, häufig 
genug sinnlich ausgemalte Erfüllung in der Zukunft und kann deshalb „Tapferkeit und 
Religionspatriotismus“ seinen Anhängern einflößen. 

Im Gegensatz zu der negativen Beurteilung der Religionen von Rom bis Indien wird 
das Christentum mit dem höchsten Lobe bedacht. Und zwar ist es gerade die Tatsache 
eines doppelten, in der geschichtlichen Entwicklung hervortretenden Gesetzes, die Goethe 
veranlaßt, dem Christentum „das höchste Lob“ zuzuerkennen. Einerseits hat das Chri- 
stentum in der Vergangenheit die „größten Verirrungen“ aufzuweisen, in die es „der 
dunkle Mensch“ hineingezogen hat. Immer aber hat die christliche Religion alle Ver- 
fallserscheinungen schnell wieder überwinden können und sich zu ihrem Ursprung zu- 
rückgewendet, indem sie sich „in ihrer ersten lieblichen Eigentümlichkeit, als Mission, als 
Hausgenossen — und Bruderschaft“ erneuert hat. Diese ständige Regeneration verleiht 
dem Christentum seinen besonderen Wert in der Welt der Religionen. Er besteht in der 
Stärkung „des sittlicben Menschenbedürfnisses“. 

Aber so groß der Vorzug des Christentums infolge der von ihm ausgehenden sittlichen 


55 Not. u. Abh. „Hebräer“ (S. 149 ff.). 


5° Not. u. Abh. „Mahmud von Gasna“ (S. 175f.). Daselbst auch das Folgende, wenn nicht 
anders angegeben. 
»" Zahme Xenien II (W I Bd. 3, S. 257 und 251). 
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Wirkungen im Vergleich zu den anderen Religionen nach Goethes Meinung auch sein 
mag, so ist er doch auch im West-östlichen Divan ebenso wie in den „Geheimnissen“ 
bestrebt, die eigentlichen Anstößigkeiten des christlichen Glaubens zu beseitigen. Diese 
bilden für ihn das Kreuz, d. h. der Tod Jesu und der diesem Heilsfaktum eignende Sinn, 
sowie der Glaube an die Göttlichkeit Jesu. Beides hat er auch im West-östlichen Divan 
scharf abgelehnt. In dem Nachlaß, also in den nicht veröffentlichten Gedichten, findet 
sich eine heftige Ablehnung des als Schmuckstück getragenen Kreuzes: 


„Diese ganz moderne Narrheit 

Magst du mir nach Schiras bringen! 
Soll ich wohl, in seiner Starrheit, 
Hölzchen quer auf Hölzchen singen?“ 5 


Boisser&e, dem Goethe diese Verse im Jahre 1815 vorgelesen hat, vermerkt dazu in 
seinem Tagebuch: „Haß des Kreuzes“. Auf seine Einwendungen hin hat Goethe das 
Gedicht nicht publiziert, sondern es dem Nachlaß anvertraut ®, 

Auch die Göttlichkeit Jesu wird abgelehnt, Jesus steht in einer Linie mit den großen 
Vertretern des Monotheismus wie Abraham, Moses, David und Muhammed. Wie diese 
hat auch Jesus den Einen Gott, den Höchsten, verkündigt und für sich selbst niemals 
den Anspruch auf Göttlichkeit erhoben. So stehen die Ablehnung des Kreuzes und die 
Verwerfung der Göttlichkeit Jesu bei Goethe in enger Verbindung: 


„Jesus fühlte rein und dachte 

Nur den Einen Gott im Stillen! 
Wer ihn selbst zum Gotte machte 
Kränkte seinen heil’gen Willen. 


Und so muß das Rechte scheinen 
Was auch Mahomet gelungen: 
Nur durch den Begriff des Einen 
Hat er alle Welt bezwungen. 


Isis Horn, Anubis Rachen 

Boten sie dem Judenstolze, 

Mir willst du zum Gotte machen 
Solch ein Jammerbild am Holze?“ % 


Was Goethe im West-östlichen Divan an Jesus verehrt, das zeigen die in die Noten 
und Abhandlungen aufgenommenen Verse: „Herr Jesus, der die Welt durchwandert.“ 
Jesus ist der ebenso „liebevolle als geistreiche Prophet“. Güte liegt auf dem Grunde 
seiner Natur, und er überwindet die Menschen, indem er „Schonung und Nachsicht“ 
fordert®1. 

Auc im West-östlichen Divan hat Goethe nicht nur die Einordnung Jesu in die all- 
gemeine Religionsgeschichte vorgenommen, sondern auch bestimmte Gesetze für dasLeben 
aller Religionen aufgedeckt. Jede Religion trägt danach die Möglichkeit zu ihrer Depra- 
vation in sich, wenn sie den „Sekten- und Parteigeist“ in sich zur Herrschaft kommen 
läßt und dadurch Anlaß zu „unendlichen Auslegungen und Mißdeutungen“ gibt. Trotz 
ihrer Depravation aber bleibt jede Religion „immer dieselbige“, d. h. sie trägt stets auch 


5 West-östl. Div. Aus dem Nachlaß (S. 137). 

59 $. Boisser&e, Lebensbeschreibung und Briefwechsel, Bd. I (1862) S. 261 f. 
% Aus dem Nacdlaß (S. 137 £.). 

# Not. u. Abh. „Allgemeines“ (S. 193 f.). 
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die Möglichkeit zu ihrer Reinigung und Wiederherstellung in sich #2. Es ist deutlich, daß 
ein ursprünglich an der Geschichte des Christentums durchgeführtes Gesetz hier auf 
jede Religion angewandt wird. 

Die Übertragung solcher von der Kirchengeschichte hergenommenen Gesetze auf die 
allgemeine Religionsgeschichte zeigt sich am deutlichsten in der Deutung des Parsis- 
mus®, Der ursprüngliche Parsismus hat „das Anschauen der Natur“ zum Inhalt; er ist 
eine äußerst zarte Religion, „gegründet auf die Allgegenwart Gottes in seinen Werken 
der Sinnenwelt“. Die einfachen Zeremonien bestehen in der Sonnenverehrung und in der 
Verehrung des Feuers als des irdischen Stellvertreters des glühenden Sonnenballes. „In 
Gegenwart dieses Stellvertreters Gebete zu verrichten, sich vor dem unendlich Empfun- 
denen zu beugen, wird angenehme, fromme Pflicht. Reinlicher ist nichts als ein heiterer 
Sonnenaufgang und so reinlich mußte man auch die Feuer entzünden und bewahren, 
wenn sie heilig, sonnenähnlich sein und bleiben sollen.“ Da im Parsismus neben dem 
Feuer auch die übrigen Elemente, Wasser, Luft und Erde, heilig gehalten werden, „inso- 
fern sie das Dasein und die Macht Gottes verkündigen“, ist der Parsismus für Goethe die 
Religion einer „Ehrfurcht vor allen was die Menschen Natürliches umgibt“. 

Diese ursprüngliche und einfache Religion des Parsismus hat eine hohe Kultur und 
Sittlichkeit zur Folge gehabt. Reinlichkeit und Fleiß, Schaffen fruchtbaren Bodens durch 
sorgsam angelegte Wasserstraßen, Weinbau, Totenbestattung, Sauberkeit auf den Stra- 
ßen als Religionsangelegenheit, Wahrhaftigkeit, Dankbarkeit, Treue, kein Schulden- 
machen — diese Lehren, die „jeder Ethiker und Ascete“ in ihrem Werte leicht entwickeln 
könnte, sind sämtlich aus der parsistischen Verehrung der Sonne und der irdischen Ele- 
mente geflossen. So hat der Parsismus ein in der Geschichte einzigartiges Volk entstehen 
lassen: „Durch eine so lebendige praktische Gottesverehrung ward jene unglaubliche Be- 
völkerung möglich, von der die Geschichte ein Zeugnis gibt.“ 

Den entscheidenden Einschnitt in der Geschichte des Parsismus sieht Goethe in der 
Umformung der ursprünglichen, ganz formlosen Sonnenverehrung in einen komplizierten 
Kultus mit einer ihn immer weiter fortbildenden Priesterschaft. „Zoroaster scheint die 
edle Naturreligion zuerst in einen umständlichen Kultus verwandelt zu haben.“ Goethe 
weiß für diese Tat des Zarathustra einen allgemeinen, für alle Religionen geltenden 
psychologischen Grund geltend zu machen. Nur wenigen Gottbegünstigten ist die 
unmittelbare Verbindung mit der Gottheit in der Form des mentalen Gebetes möglich. 
Nur bei wenigen vermag dieses die gesamte Lebenshaltung zu bestimmen. Die Mehrzahl 
der Menschen dagegen kennt diese innere Gottverbundenheit nur als eine momentane, 
„als flammendes beseligendes Gefühl des Augenblicks“. Ist dieser aber vorüber und wird 
der Mensch sich selbst zurückgegeben, so verfällt er in die „unendlichste Langeweile“. 
In allen Religionen greift nun auf Grund dieser menschlichen Erfahrung die Priesterschaft 
ein, um mit der Ausgestaltung des Kultus jene Zustände der Leerheit und geistigen Armut 
zu überwinden. Allerdings tritt dann an die Stelle der gewöhnlichen Langeweile die 
„fromme Langeweile“ der umständlichsten Zeremonien. Goethe führt nun zahlreiche Be- 
lege für dieses Gesetz aus der Geschichte des Parsismus an. „Diese (die „unendlichste 
Langeweile“) mit Zeremonien, mit Weihen und Entsühnen, mit Kommen und Gehen, 
Neigen und Beugen umständlich auszufüllen, ist Pflicht und Vorteil der Priesterschaft, 
welche denn ihr Gewerbe durch Jahrhunderte durch in unendliche Kleinigkeiten zer- 
splittert.“ Immer weiter hat sich die von Zarathustra geschaffene kultisch-zeremonielle 
Religion in der Ausbildung von Außerlichkeiten entwickelt, bis sie schließlich „zur Ver- 
rücktheit der Guebern, wie sie noch diesen Tag in Indien stattfindet“, gekommen ist. Die 
Gueber sind, ganz im Gegensatz zu den alten Persern, „ein verdüstertes Volk* geworden, 
„welches gemeine Langeweile durch fromme Langeweile zu töten trachtet“. 


2 Not. u. Abh. „Mahmud von Gasna“ ($. 174f.). 
*® Nor. u. Abh. „Ältere Perser“ ($. 158 ff.), daselbst auch die Belege für das im Text Folgende. 
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In der Geschichte des Parsismus hat Goethe also den alten Gedanken wiedergefunden, 
daß mit dem Aufkommen der Priesterschaft der Verfall der Religion eingeleitet wird. 
Auch darin liegt für ihn ein die gesamte Religionsgeschichte beherrschendes Gesetz. 
Die Folge des Emporkommens der Geistlichkeit ist der Kampf zwischen geistlicher und 
weltlicher Macht. Er spielt sich in allen Religionen in der gleichen Weise ab. Er zeigt sich 
im Christentum in der Auseinandersetzung zwischen Staat und Kirche, jenen Mächten, 
die sich eben von Natur aus nicht vertragen können. „Anfangs war der öffentliche Kultus 
auf wenige Feuer eingeschränkt und daher desto ehrwürdiger, dann vermehrte sich ein 
hochwürdiges Priestertum nach und nach zahlreich, womit sich die Feuer vermehrten. Daß 
diese innigst verbundene geistliche Macht sich gegen die weltliche gelegentlich auflehnen 
würde, liegt in der Natur dieses ewig unverträglichen Verhältnisses.“ Das Streben der 
Kleriker nach Macht und daher ihr Zusammenstoß mit dem Staate — diesen von Gott- 
fried Arnold stammenden Gedanken — hat Goethe in dem geschichtlichen Abriß des Parsis- 
mus durchgeführt, ja ihn überhaupt zum Prinzip der Religionsgeschichte gemacht. Er 
findet ihn nicht nur im Islam, sondern auch in der indischen Geschichte wieder. Dafür gibt 
es in einem Briefe an Windischmann, der Goethe einen Auszug aus dem indischen Epos 
Ramajana in der Übersetzung seines Freundes und Schülers Franz Bopp zugesandt hat, 
ein beredtes Zeugnis aus der Zeit der Divanstudien und der Redaktion der Italienischen 
Reise. Goethe erblickt in dem Buche Satananda ein wertvolles Dokument, das mit großer 
Weisheit und Tiefe „den ungeheuren Conflict“ darstellt, der „zwischen der königlichen 
und Priestergewalt“ in Indien „gerast“ haben muß. Wir können uns, meint Goethe, von 
den durch diesen Gegensatz aufgewühlten indischen Verhältnissen gar keine Vorstellung 
machen, kämen uns nicht analoge Erscheinungen auf christlichem Boden zu Hilfe, „wenn 
nicht auch Kirche und Staat der Christen ähnlichen Bewegungen ausgesetzt wären, die 
einer lebhaften Einbildungskraft unter ebenso furchtbaren Bildern erscheinen dürften“ ®*. 


Die Gleichheit der Erscheinungen in den verschiedenen Religionen und Ländern ist also 
geeignet, uns einerseits die Konflikte in der uns umgebenden christlichen Welt im Zusam- 
menhang mit den entsprechenden Vorgängen der nichtchristlihen Welt sehen zu lassen 
und sie deshalb auch in ihrer ganzen Furchtbarkeit zu erfassen, andererseits dient sie dazu, 
die Schwere der Auseinandersetzungen in den uns an und für sich verschlossenen fernen 
östlichen Ländern und ihren Religionen deutlich vorstellen sowie uns auf diese Weise die 
uns fremden geschichtlichen Verhältnisse assimilieren zu lassen. 


Mit wenigen Worten deutet er die weiteren Schicksale des Parsismus an. Von Persien 
nach Indien verdrängt, hat sich diese Religion in ihrer alten Heimat nur in kümmerlichen 
Resten, gezwungen zu einem Winkeldasein, „bis auf den heutigen Tag verachtet und 
beschimpft, bald geduldet, bald verfolgt nach Willkür der Herrscher... ., hie und da in 
der frühesten Reinheit“ erhalten. Man sei, so schließt Goethe seine Betrachtungen über 
den Parsismus, diesem „sehr viel schuldig“ geworden, weil in ihm „die Möglichkeit einer 
höhren Kultur“ angelegt war. Er bewundert am Parsismus, daß „die fatale Nähe des 
indischen Götzendienstes“, in dem „die verrücktesten Götzen in riesenhafter Größe“ ver- 
fertigt und angebetet wurden, nicht auf diesen abgefärbt hat, sondern daß sich „die 
Tempel des reinen Feuers“ und die Klöster der Mobeden ganz unbeeinflußt vom indischen 
Polytheismus haben erhalten können. 

Von der Religionsgeschichte her hat Goethe auch die Kriegszüge der Perser gegen 
Griechenland erklärt. Die Perser haben in ihren Feldzügen gegen die Griechen „Staat 
und Gottesdienst“ zugleich bekämpft; ihre Kriege sind Religionskriege gewesen. Nach 
Goethe handelt es sich dabei um den Gegensatz einer Religion, welche „die Elemente als 


63° An Windischmann v. 20.4.1815 (W IV Bd. 25, S. 274). Zu der Lektüre des indischen Epos 


durch Goethe vgl. die Tagebucheintragung vom 11.4.1815 (W III Bd. 5, S. 156) und die dazu 
gehörigen Erläuterungen (a. a. O. $. 369). 
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gottähnliche Wesen in freier Welt“ verehrt, gegen die sinnlich-gegenständliche Gottes- 
verehrung der Griechen, in der man „die Götter in Wohnungen einsperrte, sie unter Dach 
anbetete“. So wird die Zerstörung der Tempel durch die Perser auf ihren Eroberungs- 
zügen in Griechenland verständlich und gerechtfertigt ®%. 

In ähnlicher Weise wie den Parsismus hat Goethe die Religion der „Magier“ gedeutet ®. 
Auch von diesen wird gesagt, daß ihre Gottesdienste, nachdem sie sich „von ihrer ersten 
Einfalt entfernt. hatten, auch schon Tempel und Klostergebäude bedurften“. In dieser 
knappen Charakteristik ist ebenfalls der Gedanke enthalten, daß die Errichtung von 
Kultstätten den Verfall der ursprünglichen Innerlichkeit der Religion bedeutet. 

Wenn man in diesem Zusammenhang an die Bemerkung über den Islam denkt, der mit 
seiner Ausschließlichkeit wie die christliche Kirche auf „Eingläubigkeit“ losarbeitet, so 
ist klar, daß die von Goethe angestellten religionsgeschichtlichen Vergleiche die völlige 
Gleichstellung von Kirche und Tempel im Auge haben. Die christlichen Kirchen entspre- 
chen den Kultstätten in den nichtchristlichen Religionen. Das Christliche stellt sich als die 
Umkleidung eines allgemeinen religiösen Inhaltes dar, der sich in den anderen Religionen 
eben in anderen Formen äußert. 

Die Richtigkeit dieser Interpretation bestätigen zwei weitere Aussagen. Die eine knüpft 
an das bekannte, so häufig mißverstandene Wort an, das jedenfalls nicht in christlichem 
Sinne ausgelegt werden darf: „Das eigentliche, einzige und tiefere Thema der Welt- und 
Menschengeschichte, dem alle übrigen untergeordnet sind, bleibt der Konflikt des Glau- 
bens und Unglaubens.“®% Es gibt, wie ausdrücklich gesagt wird, mancherlei Formen, unter 
denen Glaube und Unglaube auftreten. Es ist bezeichnend, daß Goethe nicht am Christen- 
tum und seiner Geschichte, sondern an der Frühgeschichte Israels, näherhin an den ersten 
fünf Büchern Moses, jene bedeutungsvolle Idee konzipiert hat, wonach die Geschichte der 
Menschheit letztlich die Geschichte eines im Bereich der Religion entspringenden ewigen 
Konfliktes ist. Das erste Buch Moses hat den „Triumph des Glaubens“ zum Inhalt. Das 
'Thema der vier letzten Bücher des Pentateuch dagegen bildet der „Unglaube“. Der Kon- 
flikt dieser beiden Komponenten ist darin begründet, daß der Glaube sich weder in „seiner 
ganzen Fülle“ zeigen noch auch ein aus ihm heraus unternommenes Werk jemals in seiner 
ganzen Fülle vollendet werden kann. Unausrottbar ist der „Unglaube“, der sich dem 
Glauben „von Schritt zu Schritt in den Weg schiebt“ und immer „seinen schleichenden 
Gang“ zur Verhinderung des Glaubens fortsetzt. Es gibt Geschichtsepochen, in denen der 
„Glaube“ triumphiert, aber auch solche, in denen der „Unglaube“ herrscht, ohne daß der 
Glaube oder Unglaube näher nach ihrem Inhalt bestimmt zu werden braucht. 


Goethe will mit dem Konflikt der beiden Größen ein allgemeines religionsgeschicht- 
liches Gesetz bezeichnen, das zu allen Zeiten und für alle Religionen gilt: „Alle Epochen, 
in welchen der Glaube herrscht, unter welcher Gestalt er auch wolle, sind glänzend, herz- 
erhebend und fruchtbar für Mitwelt und Nachwelt. Alle Epochen dagegen, in welchen der 
Unglaube, in welcher Form es sei, einen kümmerlichen Sieg behauptet, und wenn sie auch 
einen Augenblick mit einem Scheinglanze prahlen sollten, verschwinden vor der Nach- 
welt, weil sich niemand gern mit Erkenntnis des Unfruchtbaren abquälen mag.“ Die 
Schilderung des Parsismus in den Noten und Abhandlungen zum West-östlichen Divan, 
auf die wir hingewiesen haben, gibt geradezu einen Kommentar zu dem obigen Wort ab. 

Auch die Frage, was Goethe unter „Glaube“ versteht, läßt sich von den Ausführungen 
über den Parsismus her am besten beantworten. „Glaube“ ist jene formlose Gottunmittel- 
barkeit, die schon verdorben wird und ihrer Reinheit verlustig geht, sobald sie überhaupt 
sich auszusprechen trachtet. „Unglaube“ im Sinne Goethes ist die Objektivation des Glau- 


4 Not. u. Abh. „Geschichte“ (S. 164 f.). 


65 Ebd., S. 165. 
°° Not. u. Abh. „Israel in der Wüste“ (S. 247 f.), daselbst auch das Folgende. 
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bens in Kult, Lehre und Dogma. „Unglaube“ ist — ganz allgemein, als Erscheinung in 
der Religionsgeschichte genommen — der Verfall des Glaubens durch Formgebung und 
Einkleidung in Gedanken. Gerade dies hat ja Goethe am Orient so angezogen, daß er 
hier noch jener unmittelbaren Gottbezogenheit, die keiner geschichtlichen Vermittlung 
bedurfte, zu begegnen meinte: 


„Wo sie noch von Gott empfingen 
Himmelslehr in Erdesprachen, 
Und sich nicht den Kopf zerbrachen. 


Wo sie Väter hoch verehrten, 

Jeden fremden Dienst verwehrten; 
Will mich freun der Jugendschranke: 
Glaube weit, eng der Gedanke, 

Wie das Wort so wichtig dort war, 
Weil es ein gesprochen Wort war. 


Glaubst du denn: von Mund zu Ohr 
Sei ein redlicher Gewinst? 
Überlieferung, o du Tor, 

Ist auch wohl ein Hirngespinst! 


In bezug auf das Christentum hat Goethe den Gedanken ausgesprochen, daß es der 
„dunkle Mensch“ sei, der den Verfall desselben stets herbeiführt. So deutlich hat er sich 
hinsichtlich der anderen Religionen zwar nicht geäußert, aber ähnliche Andeutungen doch 
für den Islam gemacht. Auch im West-östlichen Divan begegnen wir dem aus der Jugend- 
zeit bekannten Gedanken, daß die Völker mit ihrem Nationalbewußtsein nur sich selbst 
suchen. Alle Menschen sind in gleicher Weise, unabhängig von ihrer Nationalität, von 
der Eigenliebe durchdrungen ®. Es ist auch in der Religion der sich selbst suchende 
Mensch, der ihren Niedergang bewirkt. Muhammed hat dem von einer hohen Bildung 
erfüllten Stamme der Koraischiten, aus dem er selbst hervorgegangen ist, „eine düstere 
Religionshülle“ übergeworfen, um „jede Aussicht auf reinere Fortschritte zu verhüllen“. 
So ist es im Islam der Religionsstifter selbst, der den Untergang der innerlichen Frömmig- 
keit veranlaßt. „Verlogene Pfaffen“, die den Sturm gesunden Übermuts mißbilligen, 
finden sich auch im Islam ®. 


Die weitere Folgerung, die sich aus dem Gedanken ergibt, daß auch das Christliche nur 
eine Abart in dem allgemeinen Leben der Religionen ist, besteht in der Konstatierung 
einer letzten Einheit zwischen Orient und Okzident. Morgenland und Abendland sind 
nicht durch die Religion getrennt, die in beiden Hemisphären ihrer Struktur nach diegleihe 
ist, wobei Goethe auf inhaltliche Unterschiede nicht sieht. Im Monotheismus, in der Beu- 
gung unter den göttlichen Willen, in der Annahme der vermittelnden Rolle eines Prophe- 
ten treffen abendländische und morgenländische Religionen zusammen. So ist der Zugang 
zu den Religionen des Ostens dem Abendländer keineswegs verschlossen, während es für 
ihn fast unmöglich ist, ein wirkliches Verständnis für die orientalische Dichtkunst aufzu- 
bringen. „Es ist aber nicht die Religion, die uns von jener Dichtkunst entfernt. Die Ein- 
heit Gottes, Ergebung in seinen Willen, Vermittlung durch einen Propheten, alles stimmt 


67 Buch des Sängers (S.3) und Buch des Unmuts (S. 50). 
68 Buch des Unmuts (S. 50f.). 
6% Not. u. Abh. „Araber“ ($.151) und Buch des Unmuts (S. 52). 
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mehr oder weniger mit unserem Glauben, mit unserer Vorstellungsweise überein. Unsere 
heiligen Bücher liegen auch dort, obgleich nur legendenweis, zum Grund.“ 7° 

Wie Goethe abendländische und morgenländische Religion nach ihrer inneren Struktur 
miteinander vergleicht, so hat er auch den Vergleich von morgenländischer und abend- 
ländischer Mystik angeregt, zu dem er selbst einige Andeutungen macht. Er ist geneigt, 
der östlichen Mystik die größere Tiefe gegenüber der westlichen zuzusprechen. Nament- 
lich die mystischen Tendenzen der Romantik, die sich selbst nicht ernst nimmt, erfahren 
eine scharfe Verurteilung. In bezug auf die Mystik der Orientalen, die zu uns sprechen 
sollte, aber heißt es: „Auch ihre Mystik sollte uns ansprechen, sie verdiente wenigstens, 
eines tiefen und gründlichen Ernstes wegen, mit der unserigen verglichen zu werden, die 
in der neuesten Zeit genau betrachtet, doch eigentlich nur eine charakter- und tatenlose 
Sehnsucht ausdrückt.“ Hier hat Goethe direkt ausgesprochen, daß es der Vergleich der 
religiösen Phänomene ist, der die ihnen zugrunde liegenden Gemeinsamkeiten und die sie 
trennenden Besonderheiten erkennen läßt. 


IV. 


Die Idee der vergleichenden Religionsgeschichte hat ihren prägnantesten Ausdruck 
anläßlich der Behandlung des Problems der religiösen Erziehung in der „Pädagogischen 
Provinz“ von Wilhelm Meisters Wanderjahren gefunden. Zugleich hat Goethe hier eine 
Konstruktion der Religionsgeschichte vorgenommen, die eine Zusammenfassung aller 
seiner bisherigen Bemühungen um die Deutung der Geschichte der verschiedenen Religio- 
nen darstellt und die mit ihrer einzigartigen Begründung als die tiefste Außerung Goethes 
zu den ihn durch das Leben begleitenden Fragen der Religionsgeschichte angesprochen 
werden darf. Bevor wir uns jedoch mit dem religionsgeschichtlichen Aufriß selbst beschäf- 
tigen, wie er innerhalb der „Pädagogischen Provinz“ begegnet, ist es nötig, die Vor- 
bereitung derihn beherrschenden Gedankenan drei Fragen zu behandeln, 
zu denen Goethe lange vor dem Erscheinen der Wanderjahre sich an drei ver- 
schiedenen Stellen geäußert hat — ein Beweis für die Tatsache, wie lange ihn die Pro- 
bleme, die er in der „Pädagogischen Provinz“ verarbeitet, beschäftigt haben ". 


1. In „Dichtung und Wahrheit“ hat Goethe im Zusammenhang der Beschrei- 
bung der Sakramente der katholischen Kirche, die er hier auf dem Hintergrunde seines 
symbolistischen Weltbildes gibt, einen doppelten, auch in den Religionsgesprächen 
zwischen Wilhelm Meister und den Oberen der „Pädagogischen Provinz“ wiederkehren- 
den Gedanken entwickelt. Es handelt sich zunächst um die Abgrenzung aller Religion 
von der natürlichen Religion, die er in dieser Darstellung vornimmt. Die Grundlage der 
Religionen kann nicht die Natur bzw. eine mit ihr gesetzte oder unmittelbar aus ihr zu 
entwickelnde „natürliche Religion“ sein. Goethe verdeutlicht diesen Gedanken an Hand 
einer Beschreibung der sieben Sakramente, die mit ihrer scheinbaren Geschlossenheit 
manchen katholischen Dogmatiker noch heutigen Tages anzieht, obgleich der das Ganze 
tragende Symbolismus einer geistigen — nicht geistlichen — Wirklichkeit höchst unkatho- 
lisch ist und als ein Nachklang des alten Spiritualismus beurteilt werden muß, dem 
Goethe so sehr zuneigt”??. Die Institution der Sakramente an sich und die von ihnen aus- 
gehenden geistigen Wirkungen sind ihm ein Beweis für den Bestand einer höheren geisti- 


?° Not. u. Abh. „Zweifel“ (S. 200 f.). 

1 Vgl. die allseitig orientierende Einführung in die Wanderjahre von Gerhard Küntzel in Bd. 8 
(1949) der von Ernst Beutler herausgegebenen Gedenkausgabe (Artemis-Verlag Zürich). 

”* Karl Adam, Das Wesen des Katholizismus, 11. Aufl. (Düsseldorf 1946) S.224 u. S. 31, 
wo Goethes Wort über die Beichte (D. u. W.II, 7) angezogen wird. | 
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gen Welt, an die nichts Natürliches heranreicht. Höchst eindrücklich vermag Goethe den 
geistige Wirklichkeit widerspiegelnden symbolischen Charakter der sieben Sakramente 
zu schildern: „Alle diese geistigen Wunder entsprießen nicht, wie andere Früchte, dem 
natürlichen Boden, da können sie weder gesät noch gepflegt werden. Aus einer anderen 
Region muß man sie herüberflehen, welches nicht jedem, noch zu jeder Zeit gelingen 
würde.“ 73 

In sachlichem Zusammenhang mit der Abweisung der natürlichen Religion als der 
Grundlage auch der christlichen Religion steht die Frage, wie Religion, wenn sie nicht aus 
einer dem Einzelnen von Natur aus eignenden Anlage zu entwickeln sei, dem Menschen 
überhaupt mitgeteilt werden kann. Goethe beantwortet diese Frage mit dem auch für die 
„Pädagogische Provinz“ bedeutsamen Gedanken, daß alle Religion eine Sache der Erzie- 
hung und damit auch des Unterrichts und der geschichtlichen Überlieferung ist. „Das Kind 
übt sich im Leben an den irdischen Dingen selbst heran, in den himmlischen muß es unter- 
richtet werden.“ So sind die beiden Gedankenkreise, die Goethe in dem erwähnten Zu- 
sammenhang von Dichtung und Wahrheit berührt, eng miteinander verknüpft. Die Er- 
ziehung tritt dort ergänzend ein, wo die Natur mit ihren Gaben nicht ausreicht. Auch die 
Mitteilung der Religion, für die sich eine natürliche Anlage in dem Menschen nicht findet, 
ist eine Sache der Pädagogik. Diese ruht mit ihrer Absicht auf der Tradition, sie stützt 
sich auf eine „geistige Erbschaft“, die in „alter frommer Überlieferung“ begründet ist. 
Goethe hat die Art dieses geistigen Erbes besonders an dem Sakrament der Priesterweihe, 
durch welches die übrigen Sakramente erst zu ihrer Wirkung gelangen, veranschaulicht. 


2. An einer wenig beachteten Stelle im historischen Teil der Farbenlehre hat 
Goethe die Frage nach dem Bildungswert der Geschichte und, als einen Ausschnitt aus 
diesem Problem, die Frage nach dem Wert der Bibel für Bildung und Erziehung erörtert. 
In diesem Zusammenhang deutet er Gedanken an, die er in der „Pädagogischen Provinz“ 
in den breiteren religionsgeschichtlichen Rahmen hineingestellt hat. Drei Größen bezeich- 
net er dank ihrer Stellung in der Tradition des Abendlandes als diejenigen Bildungs- 
mächte, die den Zusammenhang von Antike und Neuzeit und damit auch die Einheit der 
europäischen Geistesgeschichte verbürgen: die Bibel, Plato und Aristoteles. Diesen drei 
Größen gegenüber trete vieles aus dem geistigen Erbe der Antike in den Hintergrund, 
was infolge seiner späten Wiederentdeckung auch erst spät zu geschichtlicher Wirkung 
habe kommen können, „wie z. E. die Masse der griechischen Dichter, hat erst spät, ja sehr 
spät, wieder lebendig auf Bildung gewirkt, so wie die Denkweisen anderer philoso- 
phischer Schulen, der Epikureer, der Skeptiker, auch erst spät für uns einige Bedeutung 
gewinnen“ "4. 

Mag Goethe auch den Stoff zu den historischen Kapiteln der Farbenlehre vornehmlich 
unter dem Gesichtspunkt einer Geschichte derselben ausgewählt haben, so verbindet er 
mit ihm jedoch bewußt kulturphilosophische Probleme. Die Geschichte der Farbenlehre 
ist nur ein Ausschnitt aus der allgemeinen Geistesgeschichte, oder sie ist vielmehr die Ge- 
schichte des menschlichen Geistes im kleinen, ja ein Abbild der Geschichte der Wissen- 
schaften überhaupt”5. In unserem Zusammenhang beschäftigt ihn die kulturphiloso- 
phische Frage, welche Kräfte den Bruch zwischen der Antike und dem Mittelalter bzw. 
der Neuzeit, wie er durch das Auftreten neuer, ungeformter, nicht in der geistigen Tradi- 
tion der Antike stehender Völker verursacht ist, überdauern und die Kontinuität der gei- 


7 D. u. W. 11,7 (W I Bd. 27, S. 119 f.): Die Sakramente sind „das Höchste der Religion, das 
sinnliche Symbol einer außerordentlichen göttlichen Gunst und Gnade“. 

74 Zur Farbenlehre. Histor. Teil, 3. Abt. „Zwischenzeit“ (W II Bd. 3, S. 138 ff.). 

75 An W.v. Humboldt vom 7.2.1798 (W IV Bd. 13, S.57) und an C.H. Meyer vom 31.7. 
1801 (W IV Bd. 15, S.251). Der historische Teil der Farbenlehre ist „ein Symbol der Geschichte 
aller Wissenschaften“, an L. v. Knebel vom 25. 2.1807 (W IV Bd. 19, S. 275). 


187 


Peter Meinhold 


stigen Entwicklung erhalten haben. „Es war die Aufgabe, in möglichster Kürze hinzu- 


zeichnen, was von Hanptwirkungen über die durch Barbaren gerissene Lücke in die 


mittlere und neuere Zeit vor allen andern bedeutend herüberreicht“, — so rechtfertigt 
Goethe die aphoristischen Betrachtungen, die er zu dem bedeutsamen Problem der Ein- 
heit der Kultur- und Geistesgeschichte anstellt. Die Bibel, Plato und Aristoteles ergeben 
sich ihm dabei als die drei stärksten Bildungsfaktoren, die auch den Bruch zwischen 
dem Altertum ünd dem Mittelalter überbrückt und somit die Einheit der Geschichte her- 
gestellt haben. 

Die Bibel verdankt den tiefen, von ihr ausgehenden Einfluß bei vielen Völkern und 
Geschlechtern der Erde ihrem „inneren Werth“. Sie ist das Buch der Bildung des mensch- 
lichen Herzens, denn sie ist das „Musterbuch“ der Weltgeschichte?5*. An dem Schicksal 
des jüdischen Volkes stellt sie die Geschichte aller Völker dar. In einzigartiger Weise 
eignet ihrer geschichtlichen Darstellung ein lehrhafter Charakter, wie das bei vielleicht 
keinem anderen Buche der Weltliteratur der Fall ist. „Sie [die Bibel] ist nıcht etwa nur 
ein Volksbuch, sondern das Buch der Völker, weil sie die Schicksale eines Volkes zum 
Symbol aller übrigen aufstellt, die Geschichte desselben an die Entstehung der Welt an- 
knüpft und durch eine Stufenreihe irdischer und geistiger Entwicklungen, nothwendiger 
und zufälliger Ereignisse, bis in die entferntesten Regionen der äußersten Ewigkeiten 
hinausführt.“ 

Nur weniger Ergänzungen bedürfe die Bibel nach Goethes Meinung, um sofort wieder 
ihre erzieherische Funktion für die Menschheit wie seit alters ausüben zu können. Diese 
Hinzufügungen müßten hauptsächlich geschichtlicher Art sein. Dem Alten Testament 
müßte ein Auszug aus den historischen Werken des Josephus beigegeben werden, damit 
auf diese Weise die Geschichtsdarstellung des Alten Testamentes bis zur Zerstörung Jeru- 
salems fortgeführt werde. An die Apostelgeschichte müßte eine knappe Darstellung der 
Ausbreitung des Christentums und der Zerstreuung des Judentums über die Welt „bis auf 
die letzten treuen Missionsbemühungen Apostel-ähnlicher Männer, bis auf den neuesten 
Schacher- und Wucherbetrieb der Nachkommen Abrahams“ angeschlossen werden. Diese 
von Goethe vorgeschlagenen historischen Zusätze zum Alten und Neuen Testament 
beruhen auf dem Gedanken, daß die den Völkern widerfahrenen Geschehnisse eine Illu- 
stration zu den Lehren der Bibel sind. Goethe gibt damit dem alten Gedanken, daß die 
Geschichte Gottes Werk ist und daß Gottes Werk Gottes Wort auslegt, eine neue Wen- 
dung: die Völkergeschichte ist recht eigentlich Religionsgeschichte oder die Geschichte der 
Religion bei den Völkern, wie sie im Alten Testament am Volke Israel vorgebildet ist. 

Was die christlihe Verkündigung selbst anbetrifft, so müßte vor der Offenbarung 
des Johannes „die reine christliche Lehre im Sinne des neuen Testamentes zusammen- 
gefaßt“ werden. So ließe sich „die verworrene Lehrart der Episteln“ einigermaßen auf- 
hellen. Fast noch radikaler als in der Jugend sieht der alte Goethe die Verdunkelung der 
christlichen Lehre schon in der apostolischen Zeit sich anheben. Bereits im Neuen Testa- 
ment hat sie ihren Niederschlag gefunden. „Denn kaum verläßt der Herr / Die Grabes- 
tücher, | Gleich schreibt ein Schelmenvolk / Absurde Bücher.“ (W1Bd.5,15.70). Wenn 
die Bibel nach der geschichtlichen Seite hin ausführlicher, nach der lehrhaften dagegen 
nur durch eine knappe Zusammenfassung der „reinen christlichen Lehre“ ergänzt werden 
würde, dann hätte das Buch der Bücher sofort wieder „als allgemeine Bibliothek der 
Völker zu gelten, und es würde gewiß, je höher die Jahrhunderte an Bildung steigen, 
immer mehr zum Theil als Fundament, zum Theil als Werkzeug der Erziehung, freilich 
nicht von naseweisen, sondern von wahrhaft weisen Menschen benutzt werden können“. 
Das in diesen Worten enthaltene Programm für die Bedeutung der Bibel als des Muster- 


75% An Zelter vom 14.11.1816: Es ist eine Forderung „der reinen Vernunft (...), die Bibel 
als Weltspiegel zu betrachten“ (W IV Bd. 27, S. 234). 
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buches der Völkergeschichte und als Mittel der Erziehung hat Goethe in der „Pädago- 
gischen Provinz“ näher ausgeführt. 


Die Frage, ob dem Christentum oder dem Griechentum, der Bibel oder der in Plato 
und Aristoteles als gleichsam zwei letzten Denk- und Weltanschauungsprinzipien sich 
aufteilenden Philosophie die größere geschichtsphilosophische Bedeutung und der 
stärkere Einfluß in der Bildungsgeschichte der Menschheit zukomme, ist Goethe geneigt 
zugunsten der beiden Häupter der griechischen Philosophie zu lösen. In höchst an- 
schaulicher Weise charakterisiert er die beiden Philosophen. „Plato verhält sich zu der 
Welt, wie ein seliger Geist, dem es beliebt, einige Zeit auf ihr zu herbergen. Es ist ihm 
nicht sowohl darum zu thun, sie kennenzulernen, weil er sie schon voraussetzt, als ihr 
dasjenige, was er mitbringt, und was ihr so noth thut, freundlich mitzuteilen... Aristo- 
teles hingegen steht zu der Welt wie ein Mann, ein baumeisterlicher. Er ist nun einmal 
hier und soll hier wirken und schaffen.“ Aristoteles führt so sein Bauwerk auf, für das 
er Material von allen Seiten heranschafft, geschichtet und geordnet hat, „steigt so in 
regelmäßiger Form pyramidenartig in die Höhe, wenn Plato, einem Obelisken, ja einer 
spitzen Flamme gleich, den Himmel sucht.“ 

Nach Plato und Aristoteles haben sich die Menschheit und die Epochen der Geistes- 
geschichte geschieden, indem bald die eine, bald die andere Art der Weltanschauung, wie 
sie die beiden griechischen Philosophen repräsentieren, überwiegt. Im Anfang des 
19. Jahrhunderts, in der Philosophie des Idealismus also, halten sich beide die Waage. 
„Betrachten wir die afrikanischen, besonders ägyptischen neuen Weisen und Gelehrten, 
wie sehr neigt sich doch alles nach der platonischen Vorstellungsart. Bemerken wir die 
Asiaten, so finden wir mehr Neigung zur aristotelischen Behandlungsweise, wie es später 
bei den Arabern besonders auffällt. Ja wie die Völker, so theilen sich auch die Jahr- 
hunderte in die Verehrung des Plato und Aristoteles, bald friedlich, bald in heftigem 
Widerstreit.“ 

Wenn nach der Meinung Goethes den beiden Philosophen die größere Macht als der 
Bibel für die Erziehung der Menschheit zukommt, so wird diese damit begründet, daß 
auch die Bibel entweder nach Plato oder nach Aristoteles verstanden worden ist. Im 
Grunde läßt sich also, das ist Goethes Gedanke, die mannigfache Exegese der Bibel, 
welche ja eine reiche Geschichte für sich darstellt — Goethe sieht hier gleich nach dem 
Abschluß der Kanonbildung die Spaltung der Christenheit „in unendliche Meinungen“ 
erfolgen —, auch auf den Gegensatz von Plato und Aristoteles zurückführen. Da die 
Bibel „bei der Selbständigkeit, wunderbaren Originalität, Vielseitigkeit, Totalität, ja 
Unermeßlichkeit ihres Inhaltes“ keinen Maßstab für ihr Verständnis darreichen konnte, 
so mußte ein solcher von außen an sie herangetragen werden. Deshalb ist die Bibel 
entweder nach der Denkweise des Plato oder aber des Aristoteles verstanden worden. 
„Das ganze Chor derer, die sich desshalb versammelten, Juden und Christen, Heiden und 
Heilige, Kirchenväter und Ketzer, Conzilien und Päpste, Reformatoren und Wider- 
sacher, sämmtlich, indem sie auslegen und erklären, verknüpfen oder suppliren, zu- 
rechtlegen oder anwenden wollten, thaten es auf platonische oder aristotelische Weise 
bewußt oder unbewußt, wie uns, um nur der jüdischen Schule zu erwähnen, schon die 
talmudistische und cabbalistische Behandlung der Bibel überzeugt.“ Wie in der Geschichte 
der biblischen Exegese, so gibt es auch in der Geschichte der Wissenschaften „zwei 
Parteien“, die nach Plato und Aristoteles geschieden sind. 


3. Das Goethe hier beschäftigende Problem, die Frage nach den in der Erziehungs- 
geschichte der Menschheit am stärksten wirksamen Bildungsfaktoren, welche die Ein- 
heit der Kultur- und Geistesgeschichte herstellen, deutet unmittelbar auf die Problematik 
der Wanderjahre, insbesondere auf die der „Pädagogischen Provinz“. Während der 
Arbeit an den Wanderjahren hat Goethe in einem geschichtsphilosophischen Aufsatz 


13 Saeculum IV, Heft 2 : 3 189 


Peter Meinhold 


unter dem Titel „Geistesepochen“ die Frage nach den Stadien, welche das gei- 
stige Werden der Menschheit und des Individuums durchläuft, in einem knappen Auf- 
riß dargestellt. Hier ist, ohne die Verwendung religionsgeschichtlichen Materials, die Ent- 
wicklung der Religion im Zusammenhang mit der Geistesentwicklung der Menschheit 
überhaupt zur Darstellung gekommen. Auch diese kurze geschichtsphilosophische Arbeit 
Goethes ist als eine Vorstufe zu der religionsgeschichtlichen Konstruktion der Wander- 
jahre anzusehen ”®, 

Wie Herder, so hat auch Goethe die drei Anschauungsformen der Poesie, der Theo- 
logie und der Philosophie unterschieden, zu denen er allerdings als vierte die Prosa 
fügt. Jede von ihnen bildet eine Epoche, welche auch die geistige Entwicklung der Völker 
und des Einzelnen durchmachen muß. Dazu kommen eine Anfangs- und eine Endperiode, 
die beide durch ein „Tohu wa Bohu“ gekennzeichnet sind, erstere durch das schöpferische, 
letztere durch das atomistische Chaos der Zersetzung und Auflösung. So unterscheidet 
Goethe für das geistige Werden der Völker im ganzen sechs Perioden, in die nun auch 
die Entwicklung der Religion eingebettet gedacht wird. 

In der ersten Epoche, den „Uranfängen“, setzt die schöpferische Arbeit einzelner, von 
der Natur aus begünstigter Geister ein, während die einfache Menge ihren primitiven 
Lebensbedürfnissen nachgeht. Anschauung, Entdeckung von Zusammenhängen und pro- 
duktives Verarbeiten des Geschauten bilden bei diesen eine wunderbare Einheit. 

Die zweite Epoche kennzeichnet eine „freie, tüchtige, ernste edle Sinnlichkeit, durch 
Einbildungskraft erhöht“. Der Mensch sucht die sich ihm in ihrer Mannigfaltigkeit ent- 
hüllende Welt zu bewältigen, indem er personifiziert und anthropomorphisiert. Er 
findet sich selbst in dem Vergangenen und Gegenwärtigen wieder, er verteilt seinen 
eigenen Charakter über die Geschichte. So entsteht der „Volksglaube“, der das Abstruse 
der ersten Epoche oft allzu leichtfertig von sich stößt. Aber „Volksglaube“ und „Poesie“ 
sind auf dieser Stufe eine Einheit. „Nur der ist Poet, der den Volksglauben besitzt oder 
sich ihn anzueignen weiß.“ 

Die dritte Epoche hat die höhere Ableitung der Erscheinungswelt zum Inhalt, die auch 
dem menschlichen Verlangen nach dem Geheimnis entspricht. Was die Fortbildung der 
Religion anbetrifft, so setzt jetzt die Arbeit der Theologie mit der Erzeugung von 
Dämonen und deren schließlicher Unterordnung unter Einen Gott ein. „Diese Epoche 
dürfen wir die heilige nennen, sie gehört in höchstem Sinne der Vernunft an, kann sich 
aber nicht lange rein erhalten und muß, weil sie dann doch zu ihrem Behuf den Volks- 
glauben aufstutzt, ohne Poesie zu sein, weil sie das Wunderbarste ausspricht und ihm 
objektive Gültigkeit zuschreibt, endlich dem Verstand verdächtig werden.“ In der Theo- 
logie und ihrer Arbeit selbst ist also ihr Verfall begründet, der auf die rein rationale 
Weltdeutung hindrängt. Es ist ein an Feuerbachsche Konzeptionen erinnernder Ge- 
danke, den Goethe hier ausspricht, wenn er die eigentliche Arbeit der Theologie in der 
Personifizierung und Anthropomorphisierung der Welt sieht. 

Die vierte Epoche, beherrscht durch die Arbeit des Verstandes, steht unter dem 
Zeichen des Rationalismus in dem Streben, die Welt begreiflich zu machen, das Ge- 
heimnis aufzulösen und die vorhandenen Religionsformen zum Wohle der Menschheit 
praktisch abzuzwecken. „Volks- und Priesterglaube wird daher keineswegs verworfen, 
aber hinter demselben ein Begreifliches, Löbliches, Nützliches, angenommen, die Be- 


7° Der Aufsatz „Geistesepochen“ (W I Bd.41, I S.128ff.) ist im Anschluß an Gottfried 
Hermanns Schrift „De mythologia Graecorum antiquissima“ (1817) und an Gottfried Hermann 
und Friedrich Creuzer, „Briefe über Homer und Hesiodus vorzüglich über die Theogonie“ (Heidel- 
berg 1818) verfaßt. Eine sorgsame Interpretation gibt W. Flitner, Goethe im Spätwerk (1947) 
S. 219 ff., wo außerdem auch auf den Zusammenhang des dem Aufsatz zugrundeliegenden Schemas 
mit dem Aufbau der Wanderjahre, aber auch schon dem von Dichtung und Wahrheit hin- 
gewiesen wird. 
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deutung gesucht, das Besondere ins Allgemeine verwandelt und aus allem Nationalen, 
Provinzialen, ja Individuellen etwas der Menschheit überhaupt Zuständiges her- 
geleitet.“ Diese Epoche tut nur noch einzelnen, hervorragenden Menschen, aber nicht 
mehr ganzen Völkern Genüge. 

Deshalb entbindet sich aus ihr die fünfte Epoche, die prosaische. Sie ist nicht auf die 
Entfaltung der Humanität im Anschluß an den Inhalt der voraufgegangenen Epochen 
gerichtet. Sie hat vielmehr die völlige Auflösung jeglichen Glaubens, die Profanierung 
jeglichen Geheimnisses und die Popularisierung der Geschichts- und Bildungsmächte zum 
Inhalt, indem sie „das Älteste in die Gestalt des gemeinen Tags zieht und auf diese Weise 
Urgefühle, Volks- und Priesterglauben, ja den Glauben des Verstandes, der hinter dem 
Seltsamen noch einen möglichen Zusammenhang vermutet, völlig zerstört“. 

Die sechste Epoche folgt schnell auf die vorausgegangene, weil diese nur von kurzer 
Dauer sein kann. Der Mensch, „durch Weltschicksale aufgeregt“, widerstrebt jeder Lei- 
tung durch den Verstand, versucht es mit der Repristination der Geschichte und der 
Religion, „vermischt Priester-, Volks- und Urglauben,.... setzt Mährchen an die Stelle 
der Poesie und erhebt sie zu Glaubensartikeln“. Der Mittelpunkt ist dieser Epoche des 
vollendeten Individualismus verlorengegangen. „Jeder Einzelne tritt als Lehrer und 
Führer hervor und gibt seine vollkommene Thorheit für ein vollendetes Ganzes... 
und so ist das Tohu wa Bohu wieder da, aber nicht das erste, befruchtende, gebärende, 
sondern ein absterbendes, in Verwesung übergehendes, aus dem der Geist Gottes kaum 
selbst eine ihm würdige Welt abermals erschaffen könnte.“ 


In diesem Aufsatz hat Goethe einen Aufriß der Geistesgeschichte der Menschheit ge- 
geben, der einen pädagogischen Bezug in sich selbst enthält. Die Aufgabe ist, die selbst- 
zerstörerischen Funktionen des Geistes, die aus dem Rationalismus hervorgehen und in 
einer völligen Säkularisation des Religiösen enden, aufzuhalten und den Anbruc der 
„prosaischen“ Epoche unmöglich zu machen. Das kann im Sinne Goethes nur so ge- 
schehen, daß in der Erziehung alle jene Kräfte eigesetzt werden, welche auf die Ent- 
faltung der Humanität und auf sinnvolle Aneignung des Eıtrages der Geschichte durch 
den Einzelnen abzielen. Welche Rolle dabei der religiösen Erziehung zukommt, und wie 
diese gestaltet sein muß, wenn der Ertrag der Religionsgeschichte in ihr angeeignet wer- 
den soll — das hat Goethe in der „Pädagogischen Provinz“ dargestellt. Unter diesen 
Gesichtspunkten muß der Aufriß der Religionsgeschichte, den er dort entwickelt, gesehen 
werden. 


Y 


Zwei entscheidende Gedanken sind es, die den religionsgeschichtlichen Konstruktionen, 
wie sie in der „Pädagogischen Provinz“ entwickelt und begründet werden, zu- 
grunde liegen 77. . 

Es handelt sich dabei zunächst um die Ablehnung der natürlichen Religion als der 
Grundlage der allgemeinen Religionsgeschichte und jeder Herleitung des Wesens der 
Religion aus dem Prinzip der Furcht. Beides hängt für Goethe eng zusammen. Das 
Wesen der Religion ist die Ehrfurcht, die aber niemand mit auf die Welt bringt. „Ungern 
entschließt sich der Mensch zur Ehrfurcht, oder vielmehr er entschließt sich nie dazu.“ 
Der Natur ist die Furcht gemäß; nur diese kann deshalb den Inhalt der natürlichen Reli- 
gion ausmachen. Aber mit der auf Furcht beruhenden Religion lebt der Mensch ständig 
in einem inneren Zwiespalt. „Man fürchtet ein bekanntes oder unbekanntes mächtiges 


77 Wilh. Meisters Wj. II,1 (W. I Bd. 24, S. 231 ff.). Auch für das Folgende darf von Einzel- 
nachweisen füglich abgesehen werden, da die angegebenen Stellen jederzeit leicht auffindbar sind. 
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Wesen, der Starke sucht es zu bekämpfen, der Schwache zu vermeiden, beide wünschen 
es los zu werden.“ So schwankt der Mensch zwischen Furcht und Freiheit. Von der Furcht 
sucht er frei zu werden, aus der Freiheit fällt er wieder in die Furcht zurück: „Der natür- 
liche Mensch wiederholt diese Operation millionenmal in seinem Leben... und kommt 
um nichts weiter.“ Somit verwirft Goethe auch jede psychologische Erklärung der Reli- 
gion, indem sie aus dem Prinzip der Furcht entwickelt wird. 

Am Anfang der Religionsgeschichte steht für Goethe also nicht die natürliche Religion 
als die eigentlich wahre Religion, an der die positiven Religionen zu bemessen sind. So 
hatte noch Kant die Entwicklung der Religionsgeschichte gedacht”®. Goethe setzt sich mit 
seinem religionsgeschichtlichen Aufriß bewußt von allen religionsgeschichtlichen Kon- 
struktionen der Aufklärung ab. Die Frage Wilhelm Meisters: „Hat man nicht von jeher 
die Furcht roher Völker vor mächtigen Naturerscheinungen, und sonst unerklärlichen 
ahnungsvollen Ereignissen für den Keim gehalten, woraus ein höheres Gefühl, eine 
reinere Gesinnung sich stufenweise entwickeln sollte?“, wird von den Ältesten der „Päd- 
agogischen Provinz“ ausdrücklich verworfen. 

Das zweite Problem, das in dem religionsgeschichtlichen Aufriß der „Pädagogischen 
Provinz“ behandelt wird, liegt in der Frage, wie weit eine Erziehung zur Humanität 
überhaupt möglich ist. Alle Erziehung beruht für Goethe auf dem Prinzip der Ent- 
wicklung. Sie hat zur Entfaltung zu bringen, was die Natur dem Einzelnen an Ausstat- 
tung und Kräften mitgegeben hat. „Die Natur hat jedem alles gegeben, was er für Zeit 
und Dauer nötig hätte, dieses zu entwickeln ist unsere Pflicht, öfter entwickelt sichs besser 
von selbst“, erklären die Oberen der Provinz. Nur für die Ehrfurcht findet sich keine 
natürliche Anlage im Menschen. Die Ehrfurcht, die das Wesen der Religion ausmacht, ist 
vielmehr ein höherer Sinn“. Dieser muß der menschlichen Natur erst gegeben werden, 
damit sie zu vollkommener Humanität sich bilde, „damit der Mensch nach allen Seiten zu 
ein Mensch sei“. Die Entfaltung der Humanität bei den Einzelnen besteht also nicht ein- 
fach in der Entwicklung seiner natürlichen Anlagen. Vielmehr haben die Religionen die 
Aufgabe, den Menschen zur Humanität zu erziehen, die eben nicht zu seiner natürlichen 
Ausstattung gehört. Sie erfüllen diese Aufgabe durch Mitteilung und Erweckung der Ehr- 
furcht. „Hier liegt die Würde, hier das Geschäft aller echten Religionen, deren es auch 
nur dreie gibt nach den Objekten, gegen welche sie ihre Andacht wenden.“ 

Nur in Ausnahmefällen findet sich die Ehrfurcht bei einzelnen Menschen als eine Mit- 
gift der Natur. „Nur bei besonders Begünstigten“ entwickelt sie sich aus sich selbst. Von 
jeher hat man diese, denen also als natürliche Anlage eignet, was anderen Menschen erst 
durch die Erziehung gegeben werden muß, „für Heilige, für Götter“ gehalten. 

Die drei auf Ehrfurcht gegründeten Religionen, die Goethe in der „Pädagogischen 
Provinz“ als „echte“ anerkennt, verkörpern drei Phänomene der Religion, die den drei 
göttlichen Personen der Trinität entsprechen. Goethe hat für den Aufriß der Religions- 
geschichte, wie er ihn in der „Pädagogischen Provinz“ gibt, den trinitarischen Gottes- 
gedanken fruchtbar gemacht. Hegel hat die Idee der Trinität auf die Deutung der Welt- 
geschichte angewandt und aus ihr die Dialektik des Geschichtsprozesses als der Selbst- 
verwirklichung des absoluten Geistes abgeleitet. Goethe hat die Idee der Trinität auf die 
Religionsgeschichte bezogen und in ihr die Einheit für die drei von ihm unterschie- 
denen Religionen der Ehrfurcht gefunden. Diesen für das Verständnis der religions- 
geschichtlichen Konstruktionen in der „Pädagogischen Provinz“ entscheidenden Zusam- 


”® Im. Kant, Religion innerhalb der Grenzen der bloßen Vernunft (VI, 1), hrsg. von X. Vor- 
länder, 5. Aufl., (Leipzig 1922) S. 182: Es muß „jede, selbst die geoffenbarte Religion doch auch 
gewisse Prinzipien der natürlichen enthalten“, wobei nach Kant die natürliche Religion diejenige 
ist, die gewisse Pflichten als Forderungen der Vernunft anerkennt, ehe sie als göttliche Gebote 
angesehen werden (a.a. ©. S. 180). 
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menhang der Gedanken, den man bisher kaum berücksichtigt hat, haben wir im einzelnen 
zu entwickeln. 

Die erste unter den drei Religionen ist die ethnische Religion. Sie gründet sich auf die 
Ehrfurcht „vor dem, was über uns ist“. Sie ist „die Religion der Völker“. Zu ihr gehören 
alle sogenannten „heidnischen“ Religionen, welchen Namen sie auch immer tragen 
mögen. Die Erläuterung des Wortes „heidnisch“ durch den Zusatz „ethnisch“ will zum 
Ausdruck bringen, daß „heidnisch“ im Sinne von volksgebundener, nationalbegrenzter 
Religion zu verstehen ist. Zu den „heidnischen“ Religionen rechnet Goethe auch die 
israelitische. Die Geschichte des israelitisch-jüdischen Volkes mit seiner die Zeiten über- 
dauernden Beharrlichkeit gibt das „Musterbild“ für die Geschichte aller Völker ab. Es 
ist „das Hauptbild, dem die andern nur zum Rahmen dienen“. 

Die zweite Religion ist die „philosophische“. Sie beruht auf der Ehrfurcht, „die wir 
vor dem haben, was uns gleich ist“. Hier steht der Philosoph im Mittelpunkt als der Ver- 
mittler zwischen dem Höheren, das er zu sich herab-, und dem Niederen, das er zu sich 
heraufzuziehen vermag. In dieser seiner mittlerischen Funktion erweist er sich als der 
„Weise“. Kraft seines die Einzelnen und damit die Menschheit durchschauenden, die zu- 
fälligen und die notwendigen irdischen Umgebungen durchdringenden Blickes „lebt er im 
kosmischen Sinne allein in der Wahrheit“. 

Die dritte Religion ist auf die Ehrfurcht „vor dem, was unter uns ist“, gegründet. Sie 
wird als die christliche bezeichnet, weil sich in ihr eine solche Sinnesart am meisten offen- 
bart. Bei der christlichen Religion handelt es sich um „ein Letztes, wozu die Menschheit 
gelangen konnte und mußte“. In ihr hat die Menschheit ein letztes Ziel erreicht, von dem 
sich Spuren in allen Zeiten finden. Sie kann, einmal an das Ziel gelangt, nicht wieder 
hinter dasselbe zurück. „Man darf sagen, daß die christliche Religion, da sie einmal er- 
schienen ist, nicht wieder verschwinden kann, da sie sich einmal göttlich verkörpert hat, 
nicht wieder aufgelöst werden mag.“ Worin besteht das Ziel, welches die Menschheit in 
der christlichen Religion nach Goethes Meinung erreicht hat? Goethe findet, daß die 
Überwindung von Not und Schmerzen des irdischen Daseins nicht durch die Berufung 
„auf einen höheren Geburtsort“ — die metaphysische Verwandtschaft zwischen Gott und 
Mensch —, auch nicht durch ein Die-Erde-„unter-sich-liegen“-lassen — die asketische 
Lösung von der Welt — geschehen kann, sondern daß die Befreiung allein durch die An- 
erkennung auch der negativen Seite des Daseins als göttlich zustande kommt, so daß es 
gilt, auch „Niedrigkeit und Armut, Spott und Verachtung, Schmach und Elend, Leiden 
und Tod als göttlich anzuerkennen, ja Sünde selbst und Verbrechen nicht als Hindernisse, 
sondern als Fördernisse des Heiligen zu verehren und lieb zu gewinnen“. 

Diese so häufig angeführten Worte Goethes sind auf dem Hintergrunde seines neu- 
platonisch bestimmten Weltbildes zu verstehen, für das die Polarität von Schmerz und 
Freude, Leben und Tod, Gut und Böse charakteristisch ist. Die Ablehnung des Kreuzes- 
todes Jesu sowie die Trennung zwischen der christlichen Religion und Christus, die 
Goethe auc in der „Pädagogischen Provinz“ vorgenommen hat, zeigen, daß die positive- 
Wertung der negativen und zerstörenden Kräfte des Daseins jedenfalls nicht von der 
Erfahrung der am schärfsten am Kreuze Jesu anschaulich werdenden Paradoxie des christ- 
lichen Glaubens hergenommen ist. 

Der religionsgeschichtliche Aufriß in der „Pädagogischen Provinz“ schließt nun eine 
Reihe von weiteren Problemen ein, an denen die Anwendung des trinitarischen Gottes- 
gedankens auf die Religionsgeschichte und seine Bedeutung für das Verständnis der An- 
schauungen Goethes besonders deutlich hervortreten. 

Zunächst ist es das Problem der wahren Religion, das durch die Frage Wil- 
helms eingeführt wird, zu welcher der drei Religionen sich die Oberen der Provinz be- 
kennen. In der Beantwortung dieser Frage wird jeder Absolutheitsanspruch einer der 
drei Religionen der Ehrfurcht abgelehnt. Keine von ihnen darf beanspruchen, die „wahre“ 
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Religion zu sein. Das Bekenntnis der Oberen der „Pädagogischen Provinz“ umfaßt des- 
halb das Bekenntnis zu allen drei Religionen zugleich, „denn sie zusammen bringen 
eigentlich die wahre Religion hervor“. 


Diese Begründung für die zentrale, die Religionsphilosophie des 17. und 18. Jahr- 
hunderts bewegende Frage nach der wahren Religion ist außerordentlich aufschlußreich. 
Keiner der positiven Religionen wird der Anspruc, die „wahre Religion“ zu sein, zu- 
erkannt. Die Lösung dieser Frage wird auch nicht im Sinne Lessings gegeben, wonach die 
Wahrheit bruchstückartig in den positiven Religionen enthalten ist, so daß keine sie ganz, 
sondern jede sie nur teilweise repräsentiert. Für Goethe macht erst die Gesamtheit der 
auf Ehrfurcht sich gründenden Religionen die wahre Religion aus. Der Inhalt derselben 
ist die,oberste Ehrfurcht“, die Ehrfurcht des Menschen vor sich selbst. Sie stellt die 
höchste Form des menschlichen Selbstbewußtseins dar, das Bewußtsein der vollendeten 
Humanität, kraft deren sich der Mensch für „das Beste halten darf, was Gott und Natur 
hergebracht haben“. 


Die wahre Religion ist also einerseits nicht mit der natürlichen Religion identisch, wie 
der unendlich oft abgewandelte Gedanke der englischen Deisten und der Aufklärungs- 
philosophie besagt. Andererseits erhebt sie sich aber auch über die drei auf Ehrfurcht be- 
ruhenden Religionsformen. Sie stellt die höhere Einheit dar, in der diese „aufgehoben“ 
sind. Der wahren Religion entspricht die Erhebung des Menschen zu vollem, reinen 
Menschentum, an der die positiven Religionen insgesamt arbeiten. In diesem Sinne gilt 
das von den Oberen abgelegte Bekenntnis zu den drei Religionen zugleich, denn hier 
sind diejenigen Momente zu einer höheren Einheit zusammengefaßt, welche in dem Ge- 
schichts- und Wahrheitsanspruch der Konfessionen begründet sind und die so schmerz- 
liche, in der Geschichte sich abzeichnende Trennung derselben bewirken. 


Goethe hat dieses Bekenntnis als das „Credo“ der wahren Religion bezeichnet und es, 
entsprechend dem christlichen Glaubenbekenntnis, in drei Artikeln verfaßt sein lassen. 
Das „Credo“ der wahren Religion ist also „trinitarisch“ gehalten: „Der erste Artikel ist 
ethnisch und gehört allen Völkern; der zweite christlich, für die mit Leiden Kämpfenden 
und in Leiden Verherrlichten; der dritte zuletzt lehrt eine begeisterte Gemeinschaft der 
Heiligen, welches heißt: der im höchsten Grad Guten und Weisen.“ So werden die drei 
sich auf Ehrfurcht gründenden Religionen den drei göttlichen Personen, wie sie im christ- 
lichen Glaubensbekenntnis unterschieden werden, zugeordnet. Goethes Gedanke ist nun, 
daß, wie diese die Einheit des göttlichen Wesens nicht aufheben, sondern wahrhaft kon- 
stituieren, so auch die Gemeinsamkeit der drei Ehrfurchtsreligionen die wahre Religion 
ausmacht. In dem Gedanken der Trinität ist also die eine ‚wahre Religion‘ vorgebildet. 
„Sollten daher die drei göttlichen Personen, unter deren Gleichnis und Namen solche 
Überzeugungen und Verheißungen ausgesprochen sind, nicht billigermaßen für die 
höchste Einheit gelten?“ 


Auf dem Hintergrunde dieser von Goethe hergestellten Beziehung zwischen dem trini- 
tarischen Gottesgedanken und der ‚wahren Religion‘ erschließt sich erst die Eigenart des 
religionsgeschichtlichen Aufrisses in der „Pädagogischen Provinz“. Um sie zu würdigen, 
muß man sie mit zwei anderen ähnlichen religionsphilosophischen Begründungen ver- 
gleichen. 

Unter ausdrücklicher Rückbeziehung auf Joachim von Fiore, den so einflußreichen mit- 
telalterlichen Geschichtsdeuter, der den Ablauf der Kirchen- und Heilsgeschichte zu den 
drei göttlichen Personen in Beziehung gesetzt und dementsprechend drei ihnen jeweils 
zugehörige, sich geschichtlich manifestierende Reiche unterschieden hat, greift Lessing 
den Gedanken von einer Verwirklichung der drei göttlichen Personen in der Geschichte 
auf, um ihn, in völliger Umbildung und Sinnentleerung, zur Deutung der stufenweis 
fortschreitenden „Erziehung“ der Menschheit als der eigentlichen Offenbarung des gött- 
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lichen Wesens zu verwenden?®. Hegel hat in dem innergöttlichen Lebensprozeß, nach 
dem das Leben Gottes oder der absoluten ewigen Idee in dem Rhythmus von Entzweiung 
und Versöhnung sich vollzieht, das Gesetz für die Entfaltung der Vernunft oder des 
göttlichen Geistes in der Geschichte vorgebildet gefunden, so daß es möglich ist, die Fülle 
der geschichtlichen Erscheinungen als die Momente einer sinnvollen Entwicklung „nach 
dem Schema der Dreieinigkeiten“ zu begreifen®. Hat Goethe in den „Geheimnissen“ 
die Idee der Inkarnation für seine religionsgeschichtlichen Konstruktionen fruchtbar ge- 
macht, so hat er diese in der „Pädagogischen Provinz“ aus der Lehre der Trinität herge- 
leitet. Darin spricht sich, wenn man einmal von der offenkundigen Mißdeutung des Ge- 
dankens ganz absieht, deren Eigenart am schärfsten aus: sie besteht in der Anwendung 
des trinitarischen Gottesgedankens auf die Konstruktion der Religionsgeschichte, die eine 
Analogie zur Anwendung des Prinzips der Trinität auf die Konstruktion der Weltge- 
schichte bei Hegel bedeutet. 


Als eine Folge ergibt sich aus dieser gedanklichen Begründung einmal die Idee der 
Toleranz, zum andern aber auch die Überzeugung, daß sich einst die „wahre Religion“ 
als die höhere Einheit der geschichtlichen Religionen als ganze durchsetzen werde. In den 
Wanderjahren wird die Toleranz ausdrücklich durch eine Berufung auf das „Credo“ der 
wahren Religion begründet, wobei Goethe eine außerordentlich aufschlußreiche Parallele 
zu dem politischen Gebiet und der für dieses aufbrechenden Frage nach der Anerkennung 
der verschiedenen Staatsformen herstellt. Die Idee der wahren, die Welt umfassenden 
Religion findet ihr Gegenstück an dem Gedanken des Weltbundes. Wie jener auf der 
Anerkennung der drei Religionen der Ehrfurcht beruht, so dieser auf der Anerkennung 
der verschiedenen geschichtlich gegebenen Staatsformen. 


Die Idee des Weltbundes wird von Lenardo folgendermaßen entwickelt®1: Alle tüch- 
tigen und tätigen Menschen, die sich innerlich so weit fortgebildet haben, daß sie sich 
„überall zu Hause“ fühlen können, sollen durch einen solchen Bund „in Bezug unter 
einander“ treten können. Zum Abschluß seiner Darlegungen über die Bürger des Welt- 
bundes führt Lenardo aus: „Zwei Pflichten sodann haben wir aufs strengste übernom- 
men: jeden Gottesdienst in Ehren zu halten, denn sie sind alle mehr oder weniger im 
Credo verfaßt; ferner alle Regierungsformen gleichfalls gelten zu lassen und, da sie sämt- 
lich eine zweckmäßige Tätigkeit fordern und befördern, innerhalb einer jeden uns, auf 
wie lange es auch sei, nach ihrem Wunsch und Willen zu bemühen.“ 


Hier wird also zunächst für das Gebiet der Religionen das Gebot der Toleranz damit 
begründet, daß jede Religion irgendwie mit in das „Credo“ der wahren Religion gehört, 
d.h. einen Teil derselben bildet. Diese Forderung findet ihre Parallele in der auf politi- 
schem Gebiet zu betätigenden Toleranz gegenüber den verschiedenen Staatsformen. Die 
Bürger des Weltbundes anerkennen diese in der gleichen Weise wie die verschiedenen 
Religionen, denn jede von ihnen erfüllt die Funktionen des Staates an sich, nämlich die 
Zusammenführung der Staatsbürger zu zweckmäßiger Tätigkeit. Die beiden Gedanken- 
reihen: Toleranz auf dem politischen und Toleranz auf dem religiösen Gebiet, sind also 
durchaus gleichmäßig gebaut. Wie jede der positiven Religionen mit dem Bekenntnis zum 
„Credo“ der wahren Religion geduldet und anerkannt wird, so können auch in dem Welt- 
bunde oder Weltstaat die verschiedenen Staatsformen unter Anerkennung ihres geschicht- 
lich bedingten und deshalb relativen Rechtes nebeneinander bestehen. 


® G.E.Lessing, Die Erziehung des Menschengeschlechtes, $$ 86, 87 u. 88. 

80 G.W. Fr. Hegel, Vorlesungen über die Philosophie der Geschichte, Bd.I Einleitung: Die 
Vernunft in der Geschichte (hrsg. von G. Lasson, 3. Aufl. im Neudruck von 1944, S.50ff.): „Die 
Weltgeschichte ist die Darstellung des göttlichen Prozesses, des Stufenganges, in dem der Geist 
sich selbst, seine Wahrheit weiß und verwirklicht“ (S. 52). 

8 W.M. Wj. III, 9 (W I Bd. 25, 1 S. 178 ff.). Die zitierten Stellen a. a. O. S. 189 ff. 
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„Schon wird“, erklären die Oberen der Provinz, in bezug auf das „Credo“ der wahren 
Religion, „dieses Bekenntnis von einem großen Teil der Welt ausgesprochen, doch unbe- 
wußt.“ Es ist offenbar Goethes Meinung, daß die in dem geschilderten Sinne verstandene 
wahre Religion sich bereits zu einem großen Teile durchgesetzt hat, ohne daß man sich 
dieser Tatsache freilich bewußt geworden ist. Die Trennung der Menschheit durch die 
geschichtlichen Religionen würde dann durch die wahre Religion, die eben die Duldung 
jeder geschichtlich bedingten Religionsform einschließt, in der gleichen Weise aufgehoben 
werden, wie die infolge der Ausschließlichkeit der geschichtlich bedingten Staatsformen 
verursachte politische Zerrissenheit der Menschheit durch das Dasein des Weltbundes oder 
Weltstaates, dessen Bürger den verschiedenen Regierungsformen gleiche Achtung entgegen- 
bringen, überwunden würde. 

Das zweite Problem, welches der religionsgeschichtliche Aufriß in der „Pädagogischen 
Provinz“ Goethes stellt, ergibt sich unmittelbar aus dem ersten. Es ist klar, daß die 
mit der Idee der Toleranz begründete Gleichordnung der verschiedenen Religionen auch 
die Relativierung der Wahrheit bedeutet und zu Vergleichen zwischen den im Prinzip 
gleichgestellten Religionen anleitet. Der Ideeeiner vergleichenden Betrachtung 
der Religionsgeschichte hat Goethe nun innerhalb der „Pädagoischen Provinz“ 
eine besonders anschauliche, bildhafte Darstellung gegeben. Sie liegt der sog. Gemälde- 
halle, d.h. jenem mit Gemälden aus der allgemeinen Religionsgeschichte ausgeschmückten 
Oktogon, zugrunde, das sich in dem abgeschlossenen Bezirk der „Heiligtümer“ innerhalb 
der „Pädagogischen Provinz“ befindet *%. 

Ferner hat Goethe hier die Gedanken über den Zusammenhang von Völker- und Reli- 
gionsgeschichte, die er bereits in der Geschichte der Farbenlehre angedeutet hat, weiter 
ausgeführt. 

Die ethnische Religion wird in einem besonderen Teil der Gemäldehalle durch die Ver- 
anschaulichung der Schicksale des israelitischen Volkes, wie sie das Alte Testament schil- 
dert, abgebildet. „Es ist hier“, sagt einer der Ältesten der Provinz, „wo wir diejenige 
Religion überliefern, die ich euch der Kürze wegen die ethnische genannt habe. Der Ge- 
halt derselben findet sich in der Weltgeschichte, so wie die Hülle derselben in den Bege- 
benheiten. An der Wiederkehr der Schicksale ganzer Völker wird sie eigentlich begriffen.“ 
So enthüllt sich also in der Geschichte das Leben der Völker, das sie durch ihre Religion 
führen. Die Geschichte der Völker ist zugleich die Geschichte der unter ihnen lebendigen 
Religionen. So ergibt sich nicht nur der Vergleich der Völkergeschichte, sondern auch der 
Vergleich der verschiedenen Formen, in welche sich die Religion bei den verschiedenen 
Völkern kleidet. Goethe hat diese Gedanken in der Weise verdeutlicht, daß er zu den 
Abbildungen aus der israelitisch-jüdischen Religionsgeschichte jeweils Parallelen aus der 
Religionsgeschichte anderer Völker als Erläuterungen angebracht sein läßt. Damit sollen 
aber nicht etwa „synchronistische“ ‚sondern „symphronistische“ Handlungen und Begeben- 
heiten zur Darstellung gelangen. Die Voraussetzung für diese vergleichende Behandlungs- 
weise bildet die Überzeugung von einer letzten Einheit alles geschichtlichen Lebens. Es 
gibt eben „unter allen Völkern gleichbedeutende und Gleiches deutende Nachrichten“. 

Nur ein charakteristisches Beispiel hat Goethe selbst angeführt. In einem Felde der 
israelitischen Religion wird die Erscheinung Gottes in der Gestalt dreier Männer vor 
Abraham, wie sie 1 Mos. 18,1 ff. berichtet wird, abgebildet. In einem oberen Fries wird 
als Erläuterung dazu ein Bild aus der griechischen Mythologie, das Auftreten Apollos 
unter den Hirten Admets, wiedergegeben. Aus der Gegenüberstellung der Bilder, die 
ganz verschiedenen, weit auseinanderliegenden Religionen entnommen sind, ergibt sich 
nun als Resultat dieses Vergleiches: „Woraus wir lernen können, daß wenn die Götter 
den Menschen erscheinen, sie gewöhnlich unerkannt unter ihnen wandeln.“ 


® W.M.Wj. 11,2 (W I Bd. 24, S. 246f.). 
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Die Ausnahmestellung des israelitischen Volkes, welches das „Musterbild“ für die 
Darstellung der ethnischen Religion abgibt, begründet Goethe mit den drei Vorzügen, 
welche die Religion Israels vor anderen Religionen auszeichnen. Der erste Vorteil liegt in 
der Dauerhaftigkeit des jüdischen Volkes: „Es ist das beharrlichste Volk der Erde, es ist, 
es war, es wird sein, um den Namen Jehova durch alle Zeiten zu verherrlichen.“ Ein 
zweiter Vorteil liegt in der Sammlung des Alten Testamentes, in dem Schriften ganz ent- 
gegengesetzten Charakters vereinigt sind. Hier ist „aus den fremdesten Elementen ein 
täuschendes Ganze“ geworden. Der dritte Vorzug kommt in der hohen Gottesanschauung 
des Volkes Israel zum Ausdruck, denn hier wird Gott nicht gegenständlich gemacht und 
in irgendeine Gestalt verkörpert gedacht, so daß die Freiheit bleibt, „ihm eine würdige 
Menschengestalt zu geben, auch im Gegensatz die schlechte Abgötterei durch Tier- und 
Untiergestalten zu bezeichnen“. 

Die Darstellung der israelitisch-jüdischen Religions- und Volksgeschichte in der Ge- 
mäldehalle reicht bis zum Jahre 70 n. Chr. Sie schließt mit der Zerstörung Jerusalems 
und mit dem Ende des jüdischen Volkes als eigener Nation ab. Die späteren Schicksale 
des Judentums werden nur noch allegorisch bezeichnet, denn ihre „historische, reale Dar- 
stellung“ liegt außerhalb des Bereiches edler Kunst. Außerdem ist aber auch die Wieder- 
gabe der bedeutendsten Ereignisse der israelitisch-jüdischen Religions- und Volksgeschichte 
bis zum Jahre 70 n. Chr. durchaus hinreichend, um zu einer Vergegenwätigung der 
gesamten Weltgeschichte dienlich zu sein. An der bis zu diesem Zeitpunkt reichenden 
Geschichte Israels und des Judentums kann man den Inhalt der ethnischen Religion über- 
haupt ablesen, nämlich „was Völkermassen und ihren Gliedern öffentlich begegnet“. 

Das dritte Problem des religionsgeschichtlichen Aufrisses in der „Pädagogischen Pro- 
vinz“ ist mit der Einordnung Jesu in die allgemeine Religionsgeschichte 
gegeben. Die vergleichende religionsgeschichtliche Betrachtungsweise, wie sie Goethe übt, 
hat seiner Ablehnung der Göttlichkeit Jesu eine neue Stütze gegeben. Der religions- 
geschichtliche Vergleich lehrt nämlich, daß fast allen Religionen eine Erscheinung der 
Gottheit in menschlicher Gestalt bekannt ist. Die Menschwerdung Gottes in der Person 
Jesu von Nazareth kann also nicht als ein Spezificum des christlichen Glaubens gelten. 
Auf dem Hintergrunde der vergleichenden Religionsgeschichte muß es dahinfallen. Stets 
haben sich die Götter, wenn sie auf Erden haben erscheinen wollen, in menschlicher Ge- 
stalt verborgen. Immer sind sie unerkannt unter den Menschen gewandelt. Das ist das 
Resultat der religionsgeschichtlichen Vergleiche, welches jede Besonderheit auch des christ- 
lichen Glaubens aufhebt. 

Kann auf Grund dieser Betrachtungsweise der Glaube an die Göttlichkeit Jesu nicht 
aufrechterhalten werden, so hat Goethe doch andererseits sich bemüht, die besondere 
Stellung Jesu innerhalb der Religionsgeschichte näher festzulegen. Jesus ist „der göttliche 
Mann, der sich Gott gleich zusetzen, ja für Gott zu erklären wagt“. So wird in der „Päd- 
agogischen Provinz“ der Glaube an die Göttlichkeit Jesu aus dem „Wagnis“ des Selbst- 
anspruches Jesu abgeleitet. j 

Stärker aber als dieser in dem gesamten Aufriß nicht zur Geltung gebrachte Gedanke 
ist die Auffassung Jesu als des „Philosophen“, ein von Goethe übrigens beibehaltenes, 
wenn auch von ihm vertieftes Erbe der Aufklärung, in dem sich vielleicht am deutlichsten 
das eigentliche Bild, das er von Jesus sich gemacht hat, ausspricht. Jesus ist der Repräsen- 
tant der Religion der Weisen schlechthin. Auf ihn im besonderen paßt die Charakteristik, 
die Goethe von dem „Heiligen“ oder „Philosophen“ gegeben hat. 

Wenn die ethnische Religion sich auf die äußeren Völkerschicksale bezieht und an ihnen 
„das Walten des Gottes der Völker“ veranschaulicht, so hat die Religion der Weisen die 
inneren Erfahrungen des Einzelnen zum Inhalt. „Was dem Einzelnen innerlich begegnet, 
gehört zur zweiten Religion, zur Religion der Weisen: eine solche war die, welche Christus 
lehrte und übte, solange er auf der Erde umhergirg.“ „Es ist hier eine neue Welt, ein 
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neues Äußere, anders als das vorige, und ein Inneres, das dort ganz fehlt.“ Die Gestalt 
Jesu wird aus dem Zusammenhang mit der Welt- und Religionsgeschichte, in die sie 
gerade hineingestellt werden soll, gelöst. „Das Leben dieses göttlichen Mannes ... steht 
mit der Weltgeschichte seiner Zeit in keiner Verbindung. Es war ein Privatleben, seine 
Lehre eine Lehre für die Einzelnen.“ Das Charakteristische an Jesu Verkündigung wird 
in ihrer ausschließlichen Beziehung auf den Einzelnen gesehen. Jesus wird zum Künder- 
des Subjektivismus gemacht. 

Für die eigentlichen Heilstatsachen, für das Leiden und den Tod Jesu, hat Goethe 
keinen Sinn. Er ist vielmehr bemüht, das Leben und die „Lehre“ Jesu von Leiden und 
Tod Jesu zu scheiden, denn „im Leben erscheint er als ein wahrer Philosoph ... als ein 
Weiser im höchsten Sinne“. Die bildhafte Darstellung des Lebens Jesu in der Gemälde- 
halle reicht daher nur bis zur Stiftung des Abendmahles. Sie bricht vor dem Tode Jesu 
ab. Der Wandel Jesu ist eben belehrender und fruchtbarer als sein Tod. Jesu Leben ist 
von allgemeiner, vorbildlicher Bedeutung, weil Jesus den Weg des Weisen als des Ver- 
mittlers zwischen Hohem und Niedrigem, zwischen Himmel und Erde, wie ihn Goethe 
beschrieben hat, gegangen ist: „Auf diese Weise setzt er von Jugend auf seine Umgebung 
in Erstaunen, gewinnt einen Teil derselben für sich, regt den anderen gegen sich auf und 
zeigt allen, denen es um eine gewisse Höhe im Lehren und Leben zu tun ist, was sie von 
der Welt zu erwarten haben. Und so ist sein Wandel für den edlen Teil der Menschheit 
noch belehrender und fruchtbarer als sein Tod: denn zu jenen Prüfungen ist jeder, zu 
diesem sind nur wenige berufen.“ 

Auch dem Tode Jesu wird ein vorbildlicher Sinn beigelegt. Er gilt als ein „Vorbild 
erhabener Duldung“. An diese Außerung schließt sich das bekannte Wort, daß ein Aus- 
druck der höchsten Verehrung des Leidens und Sterbens Jesu sei, wenn man einen Schleier 
über sie breitet, weil man nicht wagen darf, „mit diesen tiefen Geheimnissen, in welchen 
die göttliche Tiefe des Leidens verborgen liegt, zu spielen, zu tändeln, sie zu verzieren und 
nicht eher zu ruhen, bis das Würdigste gemein und abgeschmackt erscheint“. 

Es ist ein besonderes Kennzeichen des religionsgeschichtlichen Entwurfes in der „Päd- 
agogischen Provinz“, daß Jesus und die christliche Religion voneinander getrennt werden, 
Auf alle Fälle ist es die unverkennbare Absicht Goethes, Jesus selbst und seine „Lehre“ 
der Religion der Weisen zuzuordnen und ganz unabhängig von der Person und der Lehre 
Jesu die christliche Religion für sich zu betrachten. Im Mittelpunkt der christlichen Reli- 
gion steht das „Heiligtum des Schmerzes“. In die christliche Religion werden die Zöglinge 
der „Pädagogischen Provinz“ nur zur Ergänzung dessen, was ihnen aus der ethnischen 
Religion und der Religion der Weisen mitgeteilt worden ist, eingeführt. Das geschieht, 
damit sie sich in bestimmten Lebenssituationen an dieser Religion aufrichten können: 
„Jene letzte Religion, die aus der Ehrfurcht vor dem, was unter uns ist, entspringt, jene 
Verehrung des Widerwärtigen, Verhaßten, Fliehenswerten geben wir einem jeden nur 
ausstattungsweise in die Welt mit, damit er wisse, wo er dergleichen zu finden hat, wenn 
ein solches Bedürfnis sich in ihm regen sollte.“ 

Goethes Mißvergnügen an der Geschichte und die ihn von seinen Anfängen an beherr- 
schende Idee vom Verfall des Christentums im Laufe seiner geschichtlichen Entwicklung 
scheint auch durch den religionsgeschichtlichen Aufriß in den Wanderjahren hindurch. 
Es liegt in der Linie dieses Gedankens, wenn Goethe auch die Gestalt Jesu von den An- 
fängen und der Geschichte des Christentums abtrennt. Am deutlichsten ist diese Trennung 
in dem Zusammenhang des bekannten Religionsgespräches zwischen Lenardo, Odoard, 
Friedrich und Wilhelm im Buch III. Kap. 11 der Wanderjahre ausgesprochen #. 

Den Ausgangspunkt bildet die aus der vergleichenden Religionsgeschichte gezogene 
Feststellung, daß alle Religionen darauf abzielen, „daß der Mensch ins Unvermeidliche 


ss W.M. Wj. III, 11 (W I Bd. 25, S. 210). 
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sich füge“ und daß jede positive Religion auf ihre besondere Weise mit dieser Aufgabe 
fertig zu werden suche. Die christliche Religion will diese Aufgabe erfüllen, indem sie 
durch Glaube, Liebe, Hoffnung, welche die Geduld wecken, „gar anmutig“ nachhilft. 
An dieser Religion müsse man festhalten und in der Erziehung die „großen Vorteile“, 
die sie mit sich bringt, zur Geltung bringen. Dagegen wird von ihrer Entstehung und 
ihrer Geschichte erst zuletzt Kenntnis gegeben, denn: „Alsdann wird uns der Urheber 
erst lieb und wert, und alle Nachricht, die sich auf ihn bezieht, wird heilig“. Von ihrem 
Gegenbilde in der Geschichte her wird die Gestalt Jesu erst wahrhaft groß. Der in dieser 
Form „aufgehobene“ alte Gedanke von der Depravation der christlichen Frömmigkeit 
durch ihr Eingehen in die Geschichte hat jetzt alle Bitterkeit und Kritik, die ihr sonst 
bei Goethe anhaftet, verloren und dient jetzt der Erhöhung der Gestalt und Lehre Jesu. 


Überblickt man die Konstruktion der Religionsgeschichte, wie sie in den Wanderjahren 
ihren Ausdruck in der Zusammenfassung aller früherer Gedanken gefunden hat, so ist 
dreierlei hervorzuheben: 

1. Mit aller Klarheit setzt sich Goethe von der Religionskritik und den religions- 
geschichtlichen Ideen der Aufklärungsphilosophie und -theologie ab. Diese haben ent- 
weder die natürliche Religion als die wahre Religion angesehen und aus dieser Wurzel 
die verschiedenen geschichtlichen Religionen erwachsen lassen oder diese nur so weit als 
wahr gelten lassen, als sie mit der natürlichen Religion übereinstimmen. Demgegenüber 
betont Goethe, daß das Wesen der natürlichen Religion in der Furcht besteht, wie sie der 
menschlichen Natur gemäß ist. Eine Konstruktion der Religionsgeschichte auf der Grund- 
lage der natürlichen Religion ist ebensowenig möglich, wie eine Ableitung des Wesens 
der Religion aus der Furcht, so etwa, daß diese unter den Fortschritten des menschlichen 
Geistes allmählich überwunden worden wäre und der Mensch die Religion zu reineren 
Anschauungsformen fortgebildet haben würde. 

Es kann deshalb auch die natürliche Religion nicht als die wahre Religion gelten, die 
den Maßstab für die Bewertung der positiven Religionen abzugeben hätte oder der diese 
anzunähern wären, so daß sie nur in dem Maße wahr wären, als sie der natürlichen 
Religion nahekommen. Mit diesen noch der Religionsphilosophie von Lessing und Kant 
zugrundeliegenden Ideen hat Goethe durch die Einführung des Begriffes der „Ehrfurcht“ 
als der Grundlage aller Religion gebrochen. Ehrfurcht liegt nicht in der Natur des Men- 
schen, sondern muß ihm durch Erziehung vermittelt werden. Diese Kennzeichnung des 
Wesens der Religion als „Ehrfurcht“ ermöglicht es Goethe, alle Religionen in einen 
positiven Zusammenhang zu bringen bzw. sie in drei Typen, deren jeder in besonderer 
Weise die Ehrfurcht einprägt, zusammenzufassen. 

Das Problem der „wahren Religion“ kann von diesen Ideen aus eine neue Lösung 
erfahren. Keiner der drei Typen und keine der bestehenden Religionen kann mit dem 
Anspruch auftreten, die wahre Religion zu sein. Erst in ihrer Gesamtheit bilden sie die 
wahre Religion. Damit hat Goethe aus der Sackgasse, in welche die Aufklärungsphiloso- 
phie mit ihrer Fragestellung geraten war, hinausgeführt, zugleich aber auch der Relati- 
vierung des Wahrheitsanspruches der Religionen einen neuen Ausdruck gegeben. 

2. Die ideenmäßige Grundlage für diese Konstruktion findet Goethe in dem trinita- 
rischen Gottesgedanken. In der Durchführung desselben in seinem Aufriß der Religions- 
geschichte spricht sich die Eigenart desselben aus. Sosehr schon der junge Goethe — 
darin ebenfalls ein Erbe der Aufklärung aufnehmend — die vergleichende Betrach- 
tung an den Phänomenen der Religionsgeschichte übt, so sehr hat doch erst diese Be- 
trachtungsweise eine wirkliche Begründung durch die Herstellung eines inneren Zusam- 
menhanges der Religionen mit Hilfe der Idee der Trinität gefunden. Wie von selbst 
legt dieser Zusammenhang den Vergleich der zu einer höheren Einheit zusammengeschlos- 
senen Religionen nahe. Die Gemäldehalle, durch welche die Oberen der „Pädagogischen 
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Provinz“ Wilhelm Meister führen, muß als bildhafte Veranschaulichung der in der Reli- 
gionswissenschaft erst lange nach Goethe zum Arbeitsprinzip erhobenen Methode des 
religionsgeschichtlichen Vergleiches angesehen werden. 

3. Die Konzeptionen Arnolds vom Verfall des Christentums durch die Entstehung 
der Kirche, die Ausbildung des Dogmas, die Entwicklung der Lehre, durch Ausgestal- 
tung des Kultus usw., denen ja der junge Goethe so sehr verhaftet gewesen ist und die 
auch noch die Verarbeitung aller Eindrücke bestimmen, welche seine Begegnung mit der 
katholischen Welt in Italien hervorgerufen hat, — diese Konzeptionen wirken auch 
noch bei dem alten Goethe in der Trennung der Religion Jesu von der christlichen Reli- 
gion nach. Aber jetzt hat die Betrachtung der Geschichte des Christentums die einstige 
Schärfe verloren und einen neuen Sinn erhalten. Sie dient jetzt dazu, die Erscheinung 
Jesu von dem Widerspiel her, welches sich in der Geschichte in Sonderung und Zerrissen- 
heit der Kirche abzeichnet, erst wahrhaft groß zu machen. So sind die Ideen Gottfried 
Arnolds zwar in ihren Grundzügen erhalten geblieben, und doch ist ihnen ein neuer 
positiver Sinn abgewonnen worden, indem die Geschichte des Christentums jetzt zu 
einem Mittel für die Erhöhung der Gestalt Jesu geworden ist. 

Die in dieser dreifachen Hinsicht entwickelten Gedanken Goethes nehmen vorweg, was 
in der Theologie und Religionsphilosophie des 19. Jahrhunderts auf breiterer Grund- 
lage und unter der Einwirkung des Historismus zur Ausbildung gekommen ist®*. Anders 
ausgedrückt: Goethe erweist sich, in ähnlicher Weise wie das für den Historismus der 
Fall ist, auch für die Religionsgeschichte als der große Anreger. Freilich liegen darin auch 
seine Grenzen. Sein Wort aus den „Maximen und Reflexionen“, daß alle großen Män- 
ner mit ihrem Jahrhundert durch irgendeine Schwäche verbunden sind ®, trifft auf ihn 
selbst gerade in bezug auf seine religionsgeschichtlichen Anschauungen zu. Er hat in 
seiner Weise dem Historismus in dem Verstehen der Religionen die Bahn gebrochen, und 
alle Konsequenzen, die eine solche Betrachtungsweise involviert, sind bei ihm bereits an- 
gedeutet8®. Das ist der letzte Sinn seiner religionsgeschichtlichen Konstruktionen, deren 
Wandlungen wir von den Anfängen an bis zu ihrer letzten Ausprägung in Wilhelm 
Meisters Wanderjahren verfolgt haben. 


#4 Zur Entwicklung der Religionswissenschaft im 19. Jahrhundert jetzt G. Mensching, Geschichte 
der Religionswissenschaft (Bonn 1948). 

85 „Die größten Menschen hängen immer mit ihrem Jahrhundert durch eine Schwachheit zu- 
An (Max. u. Refl., hrsg. von Max Hecker, Schriften der Goethe-Gesellsch. Bd. 21, 1907, 

r. 49). 

86 An Zelter vom 17.5.1815: „Das Wahre kann bloß durch seyne Geschichte erhoben und 
erhalten, das Falsche bloß durch seyne Geschichte erniedrigt und zerstreut werden“ (W 1V Bd. 25, 
S. 332). Sehr bezeichnend ist das Urteil über den hl. Chrysostomus, das sich anschließt. Wir werden 
es in anderem Zusammenhang besprechen. 
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Warum treiben die Menschen Geschichte? Das erste Motiv hat seine Wurzel in der 
Kürze unseres Lebens. Wir möchten wissen, woher wir kommen, wir möchten teil- 
nehmen an dem menschheitlichen Leben. Wir möchten unseren Horizont erweitern in die 
Vergangenheit hinter unsere Geburt zurück. Aber noch brennender ist das zweite Motiv, 
die Sehnsucht, ihn zu erweitern in die Zukunft hinein. Wir suchen Rat in der Vergangen- 
heit, wo im menschheitlichen Leben wir stehen und wohin wir gehen, ob wir den rechten 
Weg gehen und wohin wir gehen sollen. Besteht eine Hoffnung, daß wir das aus der 
Geschichte erfahren? Die Geschichte, die Vergangenheit also, soll uns die Diagnose 
ermöglichen für die Gegenwart, um eine Prognose zu finden für die Zukunft; das heißt 
aber, wir fragen nach dem Sinn der Geschichte. Dann gibt es zwei Möglichkeiten: wir 
suchen einen Sinn aus der Geschichte selbst oder wir wissen schon und haben uns ent- 
schieden, was Sinn ist oder wäre, und deuten die Geschichte, ob und wie sie diesen Sinn 
erfüllt. Darum geht letzten Endes alle Weltgeschichte im großen. Sucht der Geschichts- 
denker eine immanente Deutung, eine Deutung aus der Geschichte, so ist sein Weg analog 
dem der Naturwissenschaft, die ja auch eine Synthese von Erfahrung und Hypothese ist; 
der Naturwissenschaftler sucht seinen Horizont zu erweitern durch Beobachtung und 
Experiment; nachdem ihm etwas aufgefallen ist, muß ihm etwas einfallen, und er unter- 
stellt seinen Einfall wieder der Kontrolle; allerdings ist er sich nicht immer bewußt, 
welche weltanschaulichen Voraussetzungen und Zielsetzungen er bereits mit seinem Einfall 
gemacht hat, aber er ist bereit, ihn der verifizierenden Überprüfung zu unterstellen. Das 
kann der Historiker nicht. Schwebt ihm aber eine Bedeutung des Sinnes der Geschichte 
bereits vor, sei es aus dem religiösen Glauben heraus oder aus einer metaphysischen Stel- 
lungnahme, die selbst wieder von einem mehr optimistischen oder pessimistischen Aspekt 
der Gesamtwirklichkeit abhängt, so sieht er in der Geschichte die Anwendung und die 
Kontrolle seiner Weltdeutung. 

Es kann sich praktisch immer nur um eine Synthese handeln. Nun setzt aber die Frage 
nach dem Sinn des menschheitlichen Lebens eine Antwort auf die Frage nach dem Sinn 
des einzelmenschlichen Lebens bereits voraus. Um es eindeutig zu sagen: eine Sinngebung 
der Geschichte kann vor allem nicht unabhängig sein von einem Ja oder Nein zur persön- 
lichen Fortexistenz nach dem Tode. Denn im einen Fall liegt der Sinn des menschlichen, 
auch des menschheitlichen Lebens völlig im Diesseits, im anderen ist diese Welt ein Weg 
zu einer anderen. Und im einen Fall ist die Geschichte der Menschheit, die Weltgeschichte, 
Erfüllung eines transzendenten Sinnes, für den Christen eine Heilsgeschichte, im anderen 
könnte sie sinnvollerweise nur eine Entwicklungsgeschichte sein. In jedem Fall handelt 
es sich um die Frage, welche Aufgabe dem einzelmenschlichen und dem menschheitlichen 
Leben gestellt sein und seinen Sinn geben kann. Stets also ist das Problem der Aufgabe 
ein natürlicher Ansatzpunkt für eine universale Geschichte. 
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Diesen Ausgang hat auch Toynbee gewählt. Das geschichtliche Leben erwächst aus der 
Begegnung einer Gemeinschaft mit einer Aufgabe, die schwer sein muß, wenn sie natürlich 
auch nicht unlösbar oder mindestens nicht unangreifbar sein darf. Aber der Begriff der 
Aufgabe ist bei Toynbee pluralistisch. 


Die Aufgaben,:denen menschliche Gesellschaften begegnen und die sie sich stellen, be- 
ziehen sich bei Toynbee ja auf die Gesellschaftskörper, die Träger einer Kultur werden. 
Das entspricht der Abwandlung, die sich in unserem Jahrhundert vollzogen hat. Wäh- 
rend die klassischen Deutungen der Geschichte Entwürfe einer religiösen oder philo- 
sophischen Sinngebung für die Menschheitsgeschichte als Ganzes sein wollten, wenn natür- 
lich auch in ihnen nach Maßgabe des historischen Horizontes Kulturen unterschieden 
wurden, so bilden nun die einzelnen Kulturen und die Aufgaben, aus denen sie erwach- 
sen, den Ausgang, und die Frage nach einer Einheit der Geschichte erscheint problematisch, 
ja die Einheit geradezu als ein „Unbegriff“. Am radikalsten ist die Negation der Ein- 
heit bei Oswald Spengler. Er erkennt nur mehr getrennte Kulturkreise an, die Frage 
nach einem Sinn der Weltgeschichte verliert damit ihren Sinn. Auch Toynbees welt- 
geschichtliche Betrachtung ist durch diese geschichtswissenschaftliche Entwicklung und 
wohl auch durch Spenglers Einfluß bestimmt. Aber da die Brücken zwischen den Kul- 
turen bei ihm nicht abgebrochen sind, ist die Frage nach einem Gesamtsinn wenigstens 
nicht ausgeschlossen. Beide, Spengler wie Toynbee, stellen die Frage: Wo stehen wir, 
wie sind die Chancen einer vom Untergang bedrohten Kultur? Beide sehen die Krise 
unserer, der abendländischen Kultur, aber für Spengler ist ihr Schicksal bereits besiegelt, 
Toynbee läßt es offen. Die Bezogenheit zu Spengler, sei es in Übereinstimmung oder in 
Gegensätzlichkeit, ist so groß, daß die philosophischen, d.h. einerseits methodischen, 
andererseits weltanschaulichen Grundlagen der Toynbeeschen Betrachtung am klarsten 
in einer vergleichenden Gegenüberstellung heraustreten. Spengler wie Toynbee gehen 
aus von der Diagnose der Krise und zielen ab auf eine Prognose; beide wollen eine 
immanente, aus der Vergleichung der Kulturen sich ergebende Deutung ohne apriorische 
Antizipation, und doch hat die Methode beider einen metaphysischen Einschlag. Die ent- 
scheidenden methodischen Unterschiede sind: 1.) Spenglers Kulturmodell ist natura- 
listisch-biologistisch. Nicht einmal das in geschichtsphilosophischen Systemen von jeher 
bevorzugte Bild der menschlichen Lebensalter — Kindheit, Jugend, Reife und Greisen- 
tum, das eine Ambivalenz der Deutung, Altersweisheit oder Altersverfall, offen läßt — 
wird zugrunde gelegt, sondern das Lebensalter der Pflanze. Daß die Seelentypen, aus 
denen die Kulturen erwachsen, sich in Analogie zum Wachstum der Pflanze entfalten sol- 
len, ist aber selbst ein letztlich doch spekulativ-metaphysisches Axiom, wenngleich er 
sich dessen Apriori kaum bewußt war. Toynbee als Engländer wählt die empirisch- 
soziologische Betrachtung!. Aber wie groß der metaphysische Einschlag auch in seinen 
Ansätzen ist, verrät seine Vorliebe für biblische und mystisch-mythologische Bilder wie 
seine Bezugnahme auf Goethes Faust als den Leitgedanken. Mit Recht verweist Jonas Cohn 
in seiner Einführung zur deutschen Ausgabe auf die Bedeutung der Bergsonschen Lebens- 
philosophie und des Smutsschen Holismus. 2.) Spengler trennt konstruktiv die Kulturen, 
die dann nur mehr analogisch verglichen werden können; Toynbee gesteht Wirk- und 
Verwandtschaftszusammenhänge und kulturelle Erbschaft zu, erworbenes Gut kann von 
einer in eine andere Kultur tradiert werden und in sie eingehen. 3.) Spenglers Kulturideen 


* Er selbst schreibt 1946: „Als ich in Spenglers Buch nach einer Antwort auf meine Frage nach 
dem Ursprung der Zivilisation suchte,... schien mir Spengler doch höchst unzureichend, dog- 
matisch und deterministisch... Wo deutsches Apriori-Denken zu nichts führte, da wollte ich 
einmal versuchen, wie weit mich wohl meine englische Empirie führen könne“ (Studie zur Welt- 


geschichte, S. 11). 


202 


Die philosophischen Grundlagen von Toynbees Geschichtsbild 


sind formal-psychologisch charakterisiert, die antike Kultur ist die statische, die abendlän- 
dische die dynamisch-faustische (derselbeLeitgedanke, der Faustgedanke, ist also bei Spengler 
für die abendländische Kultur reserviert, bei Toynbee in verschiedenen Kulturen ver- 
schieden abgewandelt). Die inhaltliche Kennzeichnung der abendländischen Kultur durch 
Christentum, Persönlichkeitsideal und naturwissenschaftliche Entwicklung fügt sich nicht 
in Spenglers Konstruktion. Dazu kommt, dem zeitlichen Abstand der Werke Spenglers 
und Toynbees, aber auch ihrer geistigen Herkunft entsprechend, daß die Weltgeschichte 
Toynbees materialreicher ist als die Spenglers, was sich dann auch in der größeren An- 
zahl der von ihm unterschiedenen Kulturen äußert. 4.) Sehr wesentlich ist, daß Spenglers 
Grundthese deterministisch ist; die Geschichte ist ein Fatum; in Toynbees Theorie der 
Geschichte spielt die Freiheit einer schöpferischen Schicht, eine echte Evolution creatrice, 
eine entscheidende Rolle. Toynbee lehnt ebenso den kausalen wie den augustinischen 
Determinismus ab; der Mensch hat immer neue Aufgaben zu lösen; ob er sie lösen wird, 
läßt sich nicht voraussehen. Ursprung einer Handlung ist nie der Gesellschaftskörper 
selbst, sondern immer das Individuum. Weltanschaulich sind die entscheidenden Unter- 
schiede: Bei Spengler spürt man die Abhängigkeit von Nietzsche und Klages; seine Ant- 
wort auf die Frage der abendländischen Zukunft lautet auf weite Sicht pessimistisch wie 
für jede Kultur, aber die Übergangsphase des Cäsarismus, die Herrschaft des Herren- 
menschen, wird bejaht. Toynbees Werk wird von Jonas Cohn gedeutet als eine Art 
christlicher Geschichtsphilosophie, für ihn ist der Übermensch der christliche Heilige; 
das Schicksal unserer Kultur bleibt offen. 

Trotzdem — und damit kommen wir zu einer entscheidenden, ja zu der entscheiden- 
den Frage —: Ist Toynbees Geschichtsdeutung christlich? Die Frage fällt zusammen mit 
unserer Ausgangsfrage: Ist sie überhaupt eine Antwort auf die Frage nach dem Gang 
der Weltgeschichte, nach ihrem Sinn? „Das Schicksal unserer westlichen Kultur bedrückt 
uns alle in diesen schweren Zeiten... wir befinden uns in einer entscheidenden Krise... 
die einzige Hoffnung liegt im Christentum, das überall wirkt und sich als wandlungs- 
fähig... zur Lösung neuer Aufgaben erwiesen hat... Daß diese Geschichtsphilosophie 
christlich ist, dürfte deutlich geworden sein“, schreibt Jonas Cohn in seiner Einführung. 
„Obgleich er (Toynbee) erklärt, nicht Katholik zu sein, ist seine Hoffnung in erster 
Linie auf das Papsttum gerichtet* (S. XXIX „Der Gang der Weltgeschichte“). Aber 
vergegenwärtigen wir uns die Leitgedanken! Toynbee setzt „die geistigen Werte über 
die nur vitalen“, er geht aus von den Aufgaben, denen die menschlichen Gesellschaften 
begegnen, äußeren Aufgaben der Lebensbewältigung zunächst, aber der Schwerpunkt 
verlagert sich bald „von dem Feld einer äußeren physischen Umwelt auf das forum 
internum der im Wachstum begriffenen Persönlichkeit oder Kultur“ (S. 206). „Das Kri- 
terium des Wachstums ist der Fortschritt zur Selbstbestimmung.“ Das Problem der Ent- 
stehung der Kulturen kann also nicht gelöst werden durch die Hinweise auf Rasse oder 
Umwelt, es bedarf eines methodischen Leitfadens; ein undefinierbarer, unberechenbarer 
„psychologischer“ Faktor, ein „positiver“ Faktor, nämlich die Antwort, die Reaktion der - 
handelnden Menschen auf eine Prüfung, eine Wechselwirkung von „Herausforderung 
und Antwort“, läßt die Kulturen entstehen. Toynbee sucht nun einen mythologischen 
Leitfaden in den Bildern der Begegnung des Herrn und des Satans im Buche Hiob, des 
Herrn und des Mephisto im Faust. „Eine Begegnung zwischen Jahwe und der Schlange 
bildet die Fabel der Geschichte des Abfalls der Menschen im Buche Genesis, eine zweite 
zwischen denselben Antagonisten ... die Fabel des Neuen Testamentes, die die Geschichte 
der Erlösung erzählt.“ „Wir finden eine andere Fassung derselben Fabel“ — nämlich der 
Begegnung zweier „übermenschlicher Personalitäten“ — „in dem überall auftretenden 
und immer wiederkehrenden Mythos — einem urtümlichen Bild, wenn es so etwas gibt, 
— von der Begegnung zwischen der Jungfrau und dem Vater des Kindes... Das Thema 
kehrt wieder in Mariä Verkündigung.“ Man fühlt sich an C. G. Jungs Archetypenlehre 
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erinnert, aber man hat, wenn man das liest, doch auch den Eindruck, die Deutung der 
Toynbeeschen Geschichtsauffassung als christlich wäre für den Christen eine Fehl-, eine 
Wunschdeutung. In ähnlicher Weise wird der Erlösungsgedanke in allen möglichen 
Variationen abgewandelt. Die Betrachtung des Christentums als Wendepunkt der 
menschlichen Geschichte und die Zweiteilung der historischen Zeit wird „als Über- 
bleibsel des Gesichtskreises des inneren Proletariats des hellenischen Gesellschaftskörpers“ 
abgelehnt. Und.doc: „Als wir uns auf die Suche begaben, fanden wir uns inmitten eines 
mächtigen Schwarmes (von Erfüllern der auftretenden Erlösungssehnsucht), aber ... 
nun, wo wir stehen und mit unseren Augen auf das andere Ufer starren, steigt eine 
einzige Gestalt aus der Flut und erfüllt den ganzen Horizont. Es gibt einen Erlöser.“ 
„Also hat Gott die Welt geliebt, daß er seinen eingeborenen Sohn hingab, auf daß alle, 
die an ihn glauben, nicht verlorengehen, sondern das ewige Leben haben.“ „Und das ist 
in Wahrheit das endgültige Ergebnis unserer Übersicht über den Erlöser.“ Damit scheint 
Cohns Interpretation doch wieder als gerechtfertigt, aber ist dieses Einerseits — Anderer- 
seits miteinander verträglich? Ist die Koordination der Archetypen, der urtümlichen 
Bilder, die nicht nur nicht recht überzeugend, sondern, auf den Christen jedenfalls, fast 
verletzend wirkt, nicht ein Ausdruck des Relativismus, erinnernd auch an Karl Jaspers’ 
„Chiffren“, die zeitbedingt verschieden gelesen werden? Wird die Relativierung durch 
die Sonderstellung aufgehoben, die schließlich das Christentum doch einnimmt, mehr als 
bei Jaspers, bei dessen Geschichtsphilosophie man sich ähnliche Fragen stellt, der aber 
doch wohl zu Unrecht von Sartre als christlicher Existenzphilosoph bezeichnet wird, 
gerade weil bei seiner Deutung der Chiffre des Kreuzes der Erlösungsgedanke fehlt? 
Ist der Widerspruch zwischen den relativistisch anmutenden Betrachtungen und dem 
positiven Schluß nur ein scheinbarer, weil, wie Jonas Cohn sagt, die Offenbarung nicht 
vorausgesetzt werden soll, die Fragestellung aber doch von vorneherein auf den Sinn 
der Geschichte gerichtet ist, weil Toynbee nicht von Gott ausgehen will, aber seine welt- 
geschichtliche Betrachtung zu Gott hinführt? Das wäre ein ähnlicher Weg wie der, der 
heute auch von der Naturwissenschaft nahegelegt und von Naturwissenschaftlern oft 
gegangen wird. Wir können nur sagen, daß immerhin, unabhängig von der religiösen 
Stellungnahme, der Philosoph manche Bedenken gegen die erwähnte Mythologisierung 
und Psychologisierung haben wird; dennoch kann man Toynbees Gang der Weltgeschichte 
als eine Art induktive christliche Metaphysik des Sinnes der Geschichte ansprechen. 

Die Problematik liegt letzten Endes begründet in der ursprünglichen Konzeption 
selbst. Toynbee lehnt eine Einheit der Kultur, eine „egozentrische“ Sonderstellung unserer 
eigenen Kultur und eine „gradlinige* Entwicklung als Illusion ab. Es gibt 21 Kul- 
turen; aber diese zur Entfaltung und zu einer relativen Eigenständigkeit und Geschlos- 
senheit gekommenen und kommenden Kulturen der 21 Gesellschaftskörper scheinen doch 
auch eingebettet in ein übergeordnetes Sinnganzes, das in ihnen wie in perspektivischen 
Sichten durchscheint. Man könnte in naturphilosophischer Analogie an die Überhöhung 
der kosmischen Systeme durch eine Raum-Zeit-Welt denken. Was Toynbee ablehnt, ist 
nur die Reduktion der Vielheit auf eine Einheit, ja er geht so weit, zu sagen: „Wir 
fordern, unsere 21 Gesellschaftskörper hypothetisch als philosophisch gleichzeitig und 
philosophisch gleichwertig anzunehmen.“ Gleichzeitig, das heißt gegenüber der langen 
Menschheitsgeschichte spielt das geringfügige Nacheinander keine Rolle; gleichwertig, 
das heißt bei der Fülle der Leistungen in jeder Kultur soll auf Rangwertungen ver- 
zichtet werden. Immerhin zwei bedenkliche Vereinfachungen!? 


° Wird hier mit einer allzu weitgehenden Großzügigkeit verfahren, so begegnen wir an 
anderer Stelle umgekehrt einer eigenartigen Bestimmtheit durch eine mathematische Faszination: 
Die abendländische Kultur wird eingeteilt in vier Phasen — von 675—1075 die dunkle Phase, 
bis 1475 das Mittelalter, bis 1875 die Neuzeit, seitdem eine Nach-Neuzeit, die also, wenn die 
rhythmische Reihe weiter verfolgt werden soll, bis 2275 dauern müßte. 
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Man könnte abschließend sagen: In Toynbees Weltgeschichte treffen sich doch die 
Wege einer auf den Sinn der Weltgeschichte im ganzen ausgehenden und einer plura- 
listischen, die Vielzahl der Kulturen betonenden und sie vergleichenden Betrachtung, 
aber die Synthese ist noch nicht vollzogen. Beherrschend ist für Toynbee wie für alle 
zeitgenössischen Geschichtsbetrachtungen das Bewußtsein der kritischen Lage der abend- 
ländischen Kultur und der Verzicht auf eine Absolutstellung derselben. Aber so berech- 
tigt es ist, vor einer Egozentrik zu warnen und auch vor einem Kulturnationalismus, der 
den eigenen Gesellschaftskörper zum Träger der Menschheitsgeschichte verabsolutiert, so 
unberechtigt wäre es, Geltungen und Werte, die in dieser Kultur ihre Heimat und Ver- 
tretung gefunden haben, aber unabhängig von ihr gelten und ihren Wert haben, zu rela- 
tivieren; sowenig das eine Extrem zu rechtfertigen wäre, daß unsere Kultur die einzige 
sei und daß sie die Menschheitskultur repräsentiere, so bedenklich wäre es, in das andere 
Extrem zu verfallen, Werte, die das Abendland nicht nur für sich in Anspruch nehmen 
darf und die nicht relativiert werden können, ohne entwertet zu werden, nur auf Raum 
und Zeit unserer Kultur zu beziehen. Eine weltgeschichtliche Betrachtung kann auch zum 
religiösen Problem nicht schweigen, wenn sie auch mit den Mitteln historischer Erkennt- 
nis nicht entscheiden kann, ob die Erscheinung Christi ein Einbruch der Transzendenz 
in unsere Welt war oder ob das Christentum nur die sublimste Form des Erlösungs- 
gedankens ist. Die Aufgabe aber, der die Menschheit schließlich begegnen wird, ja wohl 
schon jetzt begegnet angesichts der Kommunikationsmöglichkeit und der Gefahren der 
Technik, wäre die Gewinnung einer Weltkultur, in der das Abendland, wenn es sich 
nicht selbst verliert, nicht aufzugehen, aber in die es einzugehen hätte mit einer Mitgift, 
die größer ist, als es sich in seiner Krisenstimmung selbst bewußt ist, eine Weltkultur, die 
freilich eine hinreichende innere Übereinstimmung voraussetzen würde und zugleich eine 
Toleranz, die offenläßt, was zuletzt im Geiste siegen wird. Eine vorwegnehmende Sinn- 
gebung der Weltgeschichte im ganzen würde aber wieder eine religiöse, ethische und 
metaphysische Entscheidung voraussetzen. 
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Während sich im Westen nach dem Krieg ein verstärktes Interesse für Mythologie bzw. 
Religionsgeschichte der alten Slawen bemerkbar macht, befaßte man sich in den 
slawischen Ländern mehr mit den Fragen der slawischen Urheimat, der urslawischen 
Kultur und der Ethnogenese (7. Lehr-Splawinski, St.Nosek, K. Jadzewski, G.Labuda, 
M.Budimir, R. Jamka, ]J.Kostrzewski, A.D.Udal’cov, B.Mavrodin, J.Filip, P.N.Tret- 
jakov, N. S. DerZavin u. a.). Wie die Ergebnisse der Archäologie gilt es auch diese 
Bezirke der slawischen „Altertumskunde“ im Auge zu behalten. Aber auch hier ist die 
Auseinandersetzung noch völlig im Fluß und von gesicherteren Ergebnissen teilweise 
noch weit entfernt. 

Im folgenden sei ein kurzer Überblick geboten über Arbeiten der letzten Jahrzehnte 
aus dem Bereich dessen, was man früher gewöhnlich als „slawische Mythologie“ be- 
zeichnete. Sie fußen alle mehr oder minder auf dem großen Versuch einer Synthese von 
Lubor Niederle (1) und den vielfach polemisch gefärbten zusammenfassenden Darstellungen 
der slawischen und der polnischen Mythologie von Alexander Brückner (2) und bedienen 
sich mit Nutzen der dankenswerten Quellensammlung von K. H. Meyer (3) und für die 
Religion der Ostslawen des quellenkundlich-kritischen Werkes von V. Mansikka (4). 

Neben der Neuauflage von C. Clemen’s „Religionen der Erde“, in welcher die Dar- 
stellung der slawischen Religion aus der Feder des verstorbenen K. H. Meyer durch 
Dm. Cyzevskyj eine leichte, pietätvolle Überarbeitung erfahren hat (5), hat die jüngste 
Vergangenheit eine Reihe meist zusammenfassender, für größere Sammelwerke bestimm- 
ter Darstellungen gebracht. Unzugänglich blieb mir leider die polnische Schrift über die 
Religion der heidnischen Slawen von $. Urbanczyk (6), ebenso der von B.-O. Unbegaun 
als phantastisch und wissenschaftlich wertlos beurteilte Beitrag von G. Alexinsky (7). 
Obwohl der Charakter der Sammelwerke meist große Beschränkung im Umfang und 
Rücksichtnahme auf ihre Hauptanliegen auferlegte, haben die Verfasser — jeder in seiner 
Art — ihre Aufgabe mit wissenschaftlichem Ernst behandelt und auf engstem Raum j je- 
weils einen gedrängten Überblick des nach ihrer Meinung Wesentlichen geboten. Nur in 
vergleichender Sicht läßt sich der persönliche Anteil eines jeden von ihnen in bezug auf 
Verwertung und Deutung des unzulänglichen Quellenmaterials feststellen und ihr Ver- 
halten zu den Richtungen und Methoden der früheren Forschung bestimmen. Wenn das 
sich ergebende Gesamtbild ungleichmäßig und in den Einzelheiten bisweilen verwirrend 
wirkt, ist es nicht die Schuld der Verfasser, sondern die Folge des Quellen- und For- 
schungsstandes, demzufolge „eine zufriedenstellende Beschreibung der slawischen Mytho- 
logie für immer der nicht zu verwirklichende Traum aller Slawisten bleiben zu müssen 


scheint“ (V. Machek). 
Bemerkung: Die Zahlen im Text verweisen auf das am Schluß beigefügte Schrifttumsverzeichnis. 
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Linda Sadnik (8) geht wenig auf Einzelheiten ein und bemüht sich statt dessen, nach 
einem kurzen Überblick der bisherigen Arbeit die Wesenszüge der Gottes- und Jenseits- 
vorstellung, der religiösen Betätigungsformen und der außerchristlichen Strömungen in 
den ersten Jahrhunderten nach der Bekehrung herauszuarbeiten. Roman Jakobson (9) 
beschränkt sich auf die slawische „höhere“ Mythologie im engeren Sinn, verschmäht das 
sprachwissenschaftliche Rüstzeug nicht, weshalb auch der Etymologie ihr Recht wird, 
holt aber am weitesten in den Bereich der vergleichenden Religionsgeschichte aus. Da- 
gegen bewegt sich B.-O. Unbegaun (10) mehr auf dem philologisch-historischen Gebiet, 
legt äußerst strenge kritische Maßstäbe an und hüter sich nahezu überängstlich vor ver- 
gleichenden Ausblicken. Dafür bietet diese verhältnismäßig umfangreichste Darstellung 
einen ausgezeichnet orientierenden Überblick der kritisch gesichteten Tatsachen, reiche 
Literaturangaben und in den „Etat de question“ überschriebenen Anhängen zu den 
Kapiteln über Quellen, russische und westslawische Götter, Naturbeseelung und Jahres- 
feste, Toten- und Ahnenkult, jeweils eine begründete Stellungnahme zu den wichtigsten 
Streitfragen. Dadurch erhalten seine Formulierungen trotz aller Gedrängtheit die not- 
wendige wissenschaftsgeschichtliche Perspektive. Ihm ist es weniger um die Erschließung 
neuer methodischer Zugänge oder um ein gewagtes Vorantreiben der strittigen Einzel- 
fragen als vielmehr um Darstellung der Tatsachen und der einigermaßen gesicherten 
Ergebnisse der bisherigen Forschung zu tun, wie es auch dem Gesamtcharakter des Sam- 
melwerkes „Mana“ entspricht, das sich als „Introduction & P’histoire des religions“ be- 
titelt. Die bewußte Selbstbescheidung ist in diesem Falle ein Vorzug. Statt dem Verfas- 
ser einen Vorwurf daraus zu machen, ist seine Darstellung gerade als „Einführung“ 
wärmstens zu empfehlen. Stark philologisch unterbauend, ohne jedoch komparative Ge- 
sichtspunkte und Ausblicke auf indogermanische Religion oder iranisch-slawische Zu- 
sammenhänge zu verschmähen, berichtet Vittore Pisani (11) in einem neuen italienischen 
Sammelwerk über slawisches und baltisches Heidentum. Sehr übersichtlich werden in 
kürzeren Paragraphen die Quellen, gewisse Grundfragen, wie Dualismus und summus 
deus, die Haupt-, Lokal- und Nebengottheiten, Wesen der niederen Mythologie, Jen- 
seitsglaube und Begräbnisbräuche, Orakelwesen, Priesterstand und einige kleinere Son- 
derfragen behandelt. Im Sinne seines engeren Faches und seiner übrigen Arbeiten wird 
auf Etymologie und Fragen des Indogermanentums größeres Gewicht gelegt. Während 
R. Jakobson und V. Pisani, vom Slawischen ausgehend, in den größeren indogermanischen 
Bereich ausgreifen, schlägt Väclav Machek in einem Zeitschriftenaufsatz (12) den um- 
gekehrten Weg ein. Er legt den Begriff der arischen Götterfamilie zugrunde und versucht 
gleichsam vom Allgemeinen und Ursprünglicheren her dasjenige zu leisten, was das 
slawische Material an und für sich kaum gestattet, nämlich die Frage nach Zuordnung, 
Hierarchie und Funktionenverteilung der slawischen Hauptgottheiten zu lösen. 

Im allgemeinen konnten die die heidnische Zeit behandelnden Kapitel in Werken 
über die politische Geschichte (57) oder die Kirchengeschichte der Slawen hier nicht be- 
rücksichtigt werden. Erwähnt sei aber das Werk des sowjetischen Historikers N.S. Der- 
Zavin (13), das in einem eigenen Kapitel im Rahmen des slawischen Altertums auch die 
Religion der alten Slawen erörtert. Diese Darstellung bedeutet eher einen Rückschritt, da 
sie großenteils auf veralteter Literatur (Famincyn!) fußt und von der neueren Forschung 
nur ausnahmsweise Notiz nimmt. Ausführlichere Abschnitte werden der heidnischen 
Religion auch in Werken gewidmet, die sich mit der ältesten Kultur der Slawen in be- 
stimmten Räumen befassen, wie etwa das von B. D. Grekow über die Altkiewer Kul- 
tur (56) oder von Jözef Kostrzewski über die Ursprünge der polnischen Kultur (41). 


Absichtlich gehen wir in unserem Bericht nicht von den zusammen- 
fassenden.Darstellungen aus, soweit sie den gesamtslawischen Raum 
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umfassen. Sie sind in der Regel gezwungen, ihre Erkenntnisse in stark 
apodiktischer Form vorzubringen, woran teils der begrenzte Umfang, 
teils der enzyklopädische Charakter solcher Sammelwerke schuld 
hat. Für die Erörterung einzelner Streitfragen bleibt oft wenig Raum; sie beschränkt 
sich allenfalls auf besonders umstrittene Fragen oder solche Einzelheiten, die dem Ver- 
fasser selbst am Herzen liegen oder die Gesamtsicht bestimmen. Zusammengenommen 
enthalten sie eine Fülle von Hinweisen und Anregungen, die eine ausführlichere Diskus- 
sion verdienen. Und es wäre nur zu wünschen, daß der eine oder andere von ihnen Ge- 
legenheit erhält, sich eingehend mit der älteren Forschung auseinanderzusetzen und die 
eigenen neuen oder abweichenden Ansichten ausführlich zu begründen. 


Hier seien zunächst die Arbeiten vorweggenommen, die mehr 
regionales Gepräge tragen. Erst im Anschluß daran soll die Frage 
nach gemeinsamen Elementen in den nationalen Ausprägungen des 
slawischen Heidentums und nach den etwaigen Zusammenhängen mit 
dem indogermanischen Erbe zur Sprache kommen. Dieser Weg det sich 
zum Teil mit dem Fortschreiten der Forschung von der historisch-philologischen Kritik 
zur ethnologisch und religionswissenschaftlich vergleichenden Betrachtungsweise. Viel- 
leicht läßt sich so am ehesten ein Überblick gewinnen über die wesentliche Problematik 
und die hervortretenden Streitpunkte sowie über das Verhältnis des einigermaßen Ge- 
sicherten oder zumindest Wahrscheinlichen zum bloß Hypothetischen und Erklärungs- 
bedürftigen. Auf diese Weise dürften sich auch die weiteren Aufgaben deutlicher ab- 
zeichnen. 


Die Elb- und Ostseeslawen 


Um von dem geographisch nächsten, im volleren Licht der Geschichte (11.—13. Jahr- 
hundert) liegenden, auch quellenmäßig besser erhellten Bereich der Elb- und Ostsee- 
slawen auszugehen: hier hat die Untersuchung von E. Wienecke (22) Aufsehen erregt 
und Widerspruch hervorgerufen. Obwohl sich starke Bedenken gegen die Art ihrer Be- 
weisführung erheben, ist das Urteil R. Jakobsons („dilettantisch und chauvinistisch“) 
übertrieben und ungerecht. Wienecke verwertet freilich die volkskundlichen Quellen in 
durchaus unzureichender Weise und kommt daher oft zu bedenklich einseitigen und un- 
richtigen Schlußfolgerungen auch in Fragen, für die in der volkskundlichen Literatur 
reiches Vergleichsmaterial vorliegt und trotz aller Widersprüche im einzelnen dennoch 
eine gewisse Übereinstimmung in einzelnen Punkten erreicht ist. Er zieht scharfe Grenzen 
dort, wo Ethnologie und Religionswissenschaft mit einem gewissen Fließen und Ver- 
fließen rechnen müssen, und betont immer wieder, daß Naturkult, Polydämonismus und 
magisches Brauchtum die eigentlich slawische Religion seien. Ebenso bestreitet er den 
Ahnenkult, da er selber der Ansicht ist, nur der Glaube an den „wiederkehrenden Toten“, 
den „lebenden Leichnam“ sei bei den Elb- und Ostseeslawen vertreten. Hinsichtlich der 
Feuerverehrung hätte er sich bei X. Moszynski (14), Zelenin (43) oder Trojanovie (74) — 
um nur ein paar Namen zu nennen — eines Besseren belehren können. Die volkskund- 
lichen und religionsgeschichtlichen Begriffe werden von ihm in dogmatischer Starre ge- 
faßt und im Notfall gepreßt. Andere, wie Schichtung und Ambivalenz im Volksglauben, 
scheinen ihm fremd zu sein. Überdies geht nicht immer eindeutig hervor, ob sich seine 
Formulierungen auf die Religion der Westslawen oder der Slawen überhaupt beziehen. 


Im historischen Teil geht Wienecke mit den Quellen, vor allem mit Helmold und Saxo, 
viel strenger ins Gericht als der bestimmt nicht derKritiklosigkeit verdächtige A. Brückner. 
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Trotz des aufgewandten Scharfsinns und mancher wertvollen quellen- und interpre- 
tationskritischen Bemerkungen spricht aus der gesamten Art der Beweisführung letztlich 
eine gewisse Voreingenommenheit. Es liegt dem Verfasser sehr viel daran, das „Fremde“, 
das nicht spontan Entwickelte in den höheren Formen nachzuweisen, um den Schluß auf 
„nachhaltige Beeinflussung von germanischer Seite“ — und zwar denkt er mehr an Rest- 
germanen als an Wikinger — „in äußerlichen Dingen des Kultes und der Glaubensvor- 
stellungen (Religion und Recht, Asyl, Hoplolatrie, Divination)“ zu rechtfertigen. Hier 
stand ihm die Vielköpfigkeit der Rügener Gottheiten und des Stettiner Triglav im Weg, 
denn „Polykephalie sei den arischen Völkern fremd“. Es hätte nichts geschadet, sich ein 
wenig in der allgemeinen Religionsgeschichte umzusehen, und übrigens handelt es sich 
bei der Polykephalie der Westslawen bisweilen um Mehrgesichtigkeit. Zur Frage der drei- 
köpfigen Gottheit wären jetzt noch W. Kirfel u. R. Pettazzoni (23, 24) zu vergleichen. 
Auch Unbegaun (10) bemerkt das widersprechende Verhalten der Chronisten zum Pro- 
blem der slawischen Götterbilder und meint, daß „die Polykephalie noch immer einer der 
rätselhaftesten Punkte der Religion der Slawen bleibe“. Jedenfalls scheint sie ihm „eine 
junge und begrenzte Neuerung“ zu sein. In der Frage, ob es sich um spontane Entwick- 
lung oder Entlehnung handle, ist er nicht geneigt, (mit C. Schuchhardt) an orientalische 
Kulte zu denken. 

Diese kritisch-vorsichtige Haltung sticht beträchtlich ab von der Art Wieneckes, der die 
Quellen so lange gegeneinander ausspielt, bis ihm der Beweis gelungen dünkt, daß die 
Vielköpfigkeit der westslawischen Gottheiten wahrscheinlich „eine mittelalterliche 
Klosterfabel“ sei. Da bei Triglav der Name selbst für Polykephalie zeugt, muß er ihn 
als mißverstandene, zur Gottheit umgedeutete topographische Bezeichnung erklären. 
Damit nicht zufrieden, bestreitet er sogar das Bestehen und den Kult von Götterbildern 
überhaupt. Nach seiner Meinung hätten die Heiligtümer nur heilige Gegenstände (insig- 
nia) enthalten. 

Nicht als ob die von Wienecke aufgeworfenen Fragen an sich unberechtigt wären. Auf 
germanischen Einfluß ist von der Forschung auch sonst, u. a. von Brückner, hingewiesen 
worden. Aber bei Wienecke werden zu viel Dinge einfach wegdiskutiert, um die einmal 
vorgefaßte Meinung begründen zu können. 

Von ausführlicheren Stellungnahmen zu Wieneckes Buch ist die des italienischen Reli- 
gionswissenschaftlers Raffaele Pettazzoni (25) zuerwähnen, der mit Recht die übertriebene 
Anwendung der „interpretatio ecclesiastica“ beanstandet, die Einwände gegen die Poly- 
kephalie mit guten Argumenten entkräftet, das Fehlen bei älteren Chronisten durch 
Mangel an Autopsie zu erklären sucht, für das Nebeneinander zweier Kulttypen — des 
tempel- und bilderlosen Kults, z. B. des Prove, im heiligen Hain und des Kults mit Tem- 
pel und Götterbild — Belege aus den Quellen und zugleich taciteische Parallelen anführt. 
Die Entwicklung zum Tempel- und Bildkult will auch Pettazzoni auf Fremdeinfluß „im 
allgemeineren Rahmen einer nordischen Kultureinheit* zurückführen. 

Unvoreingenommener und vorsichtiger als Wienecke geht Thede Palm (26) zu Werke, 
der sich jedoch auf die Frage der „wendischen* Kultstätten beschränkt. Die Untersuchung 
gründet sich auf streng historische Quellenkritik, wobei u. a. auf das Verhältnis Adams 
von Bremen zu Thietmar von Merseburg Licht fällt. Als wesentlicher Punkt tritt das Ent- 
wicklungsmoment deutlicher hervor als in den Darstellungen der bloßen Mythologie. 
Als slawisch wären die Kultstätten unter freiem Himmel, vor allem die heiligen Quellen 
und Bäume, anzusehen, denen gegenüber die Phase des Tempelbaus (11.—12. Jahrhun- 
dert) eine spätere Entwicklungsstufe unter skandinavischem Einfluß darstellt. Auch die 
politischen und kulturellen Hintergründe der regionalen Sonderung werden zu zeichnen 
versucht. Der skandinavische Einfluß wird von den Tatsachen her deutlich, mittels deren 
Arkona (Stabbau) und Garz „in einen bestimmten bauhistorischen Zusammenhang ein- 
gereiht werden können“. So ersteht zugleich mit der Entwicklung der nordwestslawischen 
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Kultstätten ein Bild der Religion, das weniger starr ist als das Wieneckes und das mit 
der Ablösung religiöser Außerungsformen, ihrer sozialen und zeitlichen Stufung rechnet 
und damit der geschichtlichen Wirklichkeit näherkommt. Nach Palm dürften sogar in 
Kiew die Götterbilder unter freiem Himmel gestanden haben. Wenn er nebenbei im Zu- 
sammenhang mit der rätselhaften Außerung Thietmars über Tierhörner als Bau- 
fundament (pro basibus) die Vermutung von „einer Art Grundopfer“ (Bauopfer) aus- 
spricht, so wäre dies in Anbetracht des Fehlens bautechnischer Parallelen nicht ohne 
weiteres von der Hand zu weisen. Wenn er jedoch alle Versuche, Svantevit als Götter- 
gestalt mit Zuarasici zu identifizieren, als bloße „Konstruktion“ abtut, so hat er im Hin- 
blick auf den Wortlaut bzw. das Schweigen der Quellen recht; aber die Frage ist eben 
keine rein historisch-quellenkritische mehr, sondern eine Angelegenheit der religionswis- 
senschaftlichen Betrachtungsweise, die über ihre eigenen Methoden und Kriterien verfügt. 

Für die Götterbilder und eine gewisse Hierarchie der Götter beruft sich Pisani (11) außer 
auf Helmold auch auf den Bericht Ibn Fadlän’s, wonach die slawischen Kaufleute neben 
kleineren einen höchsten Pfahl mit eingeschnittenem menschlichen Antlitz verehrten und 
diesem für geschäftliche Erfolge Opfer brachten. Bekanntlich ist jedoch die Glaubwürdig- 
keit bzw. die Frage, ob sich die Berichte der arabischen Reisenden (20, 27) wirklich auf 
Slawen beziehen, noch keineswegs für alle Forscher (z. B. Unbegaun) endgültig in posi- 
tivem Sinn geklärt. 

Die Ausgrabungen C. Schuchhardts und seiner Mitarbeiter (28) haben für Arkona und 
Garz Saxos Bericht in wesentlichen Einzelheiten bestätigt. Die von K. Knutsson (29) 
1939 geäußerten Zweifel und Einwände, vor allem in bezug auf den ursprünglichen 
Standort der Bildsäule Svantevits, hat Schuchhardt selbst kurz und bündig zurüc- 
gewiesen (30). Dagegen ist die von ihm vorgenommene Identifizierung von Rethra nicht 
imstande gewesen, die übrigen Altertumsforscher, darunter Z. Niederle (31), in gleichem 
Maße zu überzeugen. 

Hinsichtlich der nordwestslawischen Gottheiten ist die Forschung noch weit von einer 
einheitlichen Auffassung der wesentlichen Probleme entfernt. Wenn auch über Tempel 
und Bilder sowie über verschiedene Formen des Kults, vor allem Pferdekult und Orakel- 
wesen, verhältnismäßig reiche Einzelheiten vorliegen, bleiben das Wesen der Gottheiten 
selbst, ihre eigentliche Natur, ihre Attribute und Funktionen, ihr gegenseitiges Verhältnis 
noch vielfach dunkel und umstritten. Immerhin lassen sich wenigstens für gewisse lokale 
Hauptgottheiten einige Punkte geltend machen, die sich allmählich durchzusetzen scheinen. 

Brückner hatte bereits Svaro2Zic, Triglav, Svantevit und Jarovit gleich- 
gesetzt (16). Ein direkter Beweis läßt sich aus den Quellen natürlich nicht liefern. Palm 
sieht, wie gesagt, darin eine bloße „Konstruktion“. Da Svaro2i& auch als ostslawische 
Gottheit, und zwar als Gott des Feuers und der Sonne, bezeugt und infolgedessen am 
besten als gemeinslawische Gottheit verbürgt ist, würde sich aus Brückners Gleichsetzung 
ergeben, daß die sich hinter den genannten Lokalgottheiten verbergende westslawische 
Hauptgottheit wesentliche Züge eines alten gemeinslawischen Sonnen- und Feuergottes 
trüge. Auch Pisani glaubt, daß der dem Mars gleichgesetzte Lokalgott von Wolgast „im 
Grunde dasselbe ist wie DaZbog- Svarozid, ein Sonnengott“. Er äußert sogar den Gedan- 
ken, man könne in dem Schild Jarovits das Abbild der Sonne sehen. Mit Rücksicht auf 
die kriegerischen insignia anderer Götter (Sattel, Zaum, Schwert) ist diese Deutung 
kaum wahrscheinlich. Wie die kriegerische Natur der Götter selbst dürften auch manche 
dieser Attribute ein Erzeugnis der späteren Entwicklung sein. 

Brückner (16) wollte bekanntlich auch die Namensänderung „mit den verzweifelten 
Kämpfen des Heidentums um seine Existenz“ in Zusammenhang bringen, wobei die 
älteren Namen von den Priestern durch „wirksamere“ ersetzt worden wären. Auch der 
Charakter der Götter selbst scheine energischeren, kriegerischen Anstrich gewonnen zu 
haben; vielleicht habe fremder nordischer Einfluß eingewirkt. Diese Hypothese vom 
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Namensersatz bezeichnet Pisani als „willkürlich“; Epitheta als Götternamen seien eine 
durchaus normale Erscheinung. Tatsächlich vertritt er diesen Standpunkt ausdrücklich, 
etwa für Jarovit, das er zu jarä, ‚Frühling, Jahr‘ stellt und mit dem er als Deminutiv 
den russischen Mittsommerbrauch des Jarilo verknüpft. Auch Unbegaun unterstreicht 
den gleichen Gesichtspunkt. So wäre Redigast, das Brückner als mißverstandenen Orts- 
namen auffaßte, vielleicht nur ein Epitheton des Zurasici (Svaro£ic), Triglav sei Bei- 
name und nicht der ursprüngliche Name, Svantevit und Jarovit (zu jarö ‚stark‘) sehen 
ihm ebenfalls wie Epitheta aus. Obwohl großenteils als Kriegsgötter verehrt, scheinen sie 
ihm „allgemeine, nicht spezialisierte Gottheiten“ zu sein. 

Zweifellos haben die bewegten Schicksale des westslawischen Heidentums in den 
letzten Jahrhunderten seines Bestehens eine Umgestaltung auch der religiösen Lebens- 
formen begünstigt. Die Herausbildung-einer Art lokaler „Staats“götter war keine ab- 
rupte Maßnahme, aus augenblicklicher Notlage geboren, sondern ein Vorgang, der mit 
der zunehmenden Differenzierung und Politisierung des Lebens, der Schaffung einer 
Priesterkaste und eines öffentlichen Götterkultes zusammenhing und überhaupt einen 
schärferen Zuschnitt auf die politische Gemeinschaft und deren Aufgaben zur Folge 
hatte. Die Religion des einfachen Volkes wurde dadurch dem Blick noch weniger zugäng- 
lich, wenn sie auch zweifelsohne in den umhegten Gefilden der Familie oder in ab- 
gelegeneren Landstrichen weiterbestand. Der Namensersatz braucht nicht mit Brückner 
als mehr oder minder berechnete politische Maßnahme der Priester nach den Nieder- 
lagen des Heidentums gedeutet zu werden, sondern ist mit der Differenzierung in Lokal- 
gottheiten und der Ausbildung lokaler Heiligtümer und Kulte naturnotwendig verbun- 
den. In diesem Falle konnten die vielleicht schon früher gebräuchlichen Epitheta im 
öffentlichen Kult sanktioniert und, zunächst als Unterscheidungsmerkmal gebraucht, 
zu neuen, sozusagen amtlichen Götterbezeichnungen werden. Jedenfalls ist der 
Vorgang im westslawischen Raum nicht so zu denken, als hätten ver- 
schiedene niedere Götter jeweils in den örtlichen Kulten die höchste 
Würde usurpiert. Er verlief eher umgekehrt: eine schon bestehende 
höhere Gottheit differenzierte sich, wobei natürlich gewisse Funk- 
tionsverschiebungen und eine Bereicherung der Attribute eintreten 
konnte. Sichere Aussagen wären nur möglich, wenn sich 1) eine westslawische Haupt- 
gottheit von ganz eindeutiger Artung ausmachen ließe (für SvaroZic [Zuarasici] ist der 
Schluß auf eine solare Hauptgottheit nur ein Analogieschluß) und wenn 2) die Wesenheit 
und die Attribute der lokalen Hauptgottheiten so unzweideutig festlägen, daß sich ihre 
Herkunft aus jener Hauptgottheit erweisen ließe, was leider nicht der Fall ist. Der 
Pferdekult ließe sich z. B. sehr wohl auf einen Sonnengott beziehen, aber Cajkanovil (79) 
bringt ihn auf Grund eines reichen Vergleichsmaterials mit einer slawischen Unterwelts- 
und Totengottheit in Verbindung. Wenn die neuen, staatspolitisch wichtigen Eigen- 
schaften und Attribute des Kriegs- und Orakelgottes vielleicht manches Alte verdecken, 
tritt immerhin in der Svantevit-Verehrung der ursprüngliche Zusammenhang mit dem 
Vegetationskult (Erntefest als Hauptfest, Fruchtbarkeitsritus) noch deutlich zutage als 
Zug jener im tiefsten Wesen agrarischen Religion, auf den E. Anickov (17) besonderen 
Nachdruck legte. Der eigentlich solare Charakter der Gottheit könnte dadurch bestätigt 
werden — so sieht Pisani in Svantevit „den Gott der Sonne, der das Getreide reifen 
läßt“ —, ist aber nicht erwiesen. Abzulehnen ist George Vernadskys (32) Annahme, 
daß es sich bei dem Svantevit in Arkona um eine Windgottheit handle wie bei dem 
Kiewer Stribog, für den übrigens diese Deutung ebenfalls von den meisten abgelehnt 
wird (s. u.). 

Es fällt auf, daß von chthonischen Gottheiten im westslawischen wie über- 
haupt im altslawischen Raum kaum die Rede ist. Unbegaun (10) unterscheidet in der 
altslawischen Religion einerseits einen Naturkult, anderseits einen Manen- und 
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Ahnenkult. Im Prinzip blieben beide Bestandteile voneinander getrennt, jedoch 
zeige der manistische Kult das Bestreben, dem Naturkult den Rang streitig zu machen. 
„Die individualisierten Götter... ordnen sich in letzteren ein.“ Der chthonische Kult 
scheine zu fehlen. Damit ist ein für die Geschichte der slawischen Religion besonders 
wichtiger Punkt berührt, denn im Volksglauben spielt der Ahnenkult mit chthonischen 
Elementen eine große Rolle und die Schwierigkeiten der Deutung kommen häufig daher, 
daß sich z.B. Elemente des Vegetations- mit solchen des Feuer- und zugleich des Ahnen- 
kultes durchdringen. Die Erscheinungsformen sind in den verschiedenen Teilräumen der 
slawischen Völkerfamilie sehr ungleich, und es geht nicht an, aus der Spätphase Rück- 
schlüsse auf frühere Zustände zu ziehen, wenn die alten Quellen (Homiliar von Opato- 
witz!) dafür keine Anhaltspunkte bieten. Aber darf man den von Herbord für Wollin 
bezeugten Totengott, den westslawischen „Pluto“, ohne weiteres abschreiben, nur weil 
der Name nicht mitgeteilt wird? Über den berühmt-berüchtigten Czerneboch und 
den von Brückner als Verbalhornung von Triglav gefaßten Tiarnoglofus, für den 
Unbegaun neben Triglav auch die Lesung Carnoglov, Pisani nur die letztere zuläßt, 
wird im Zusammenhang mit der Frage des slawischen Dualismus einiges nachzutragen 
sein. 

Was die vielfach verstümmelten, jedenfalls schwer deutbaren Namen anderer Götter 
betrifft, ist für Prove, den eng mit der Rechtspflege verbundenen Gott im heiligen 
Hain des Altenburger Landes, diese Namensform durch Paul Diels (33) gesichert, so 
daß jedenfalls Proven in Wegfall kommt. Jakobson stützt sich auf die schlecht bezeugte 
Lesung Prone und sieht mit Mächal darin wie in Porenutius den Perun-Namen, 
den er auch im ersten Teil von Porovit wiederfindet. M. Vasmer (34) wäre geneigt, 
den Namen des Gottes Prove..., dessen Ähnlichkeit mit dem altnordischen Freyr schon 
Zeuß... bemerkt hat, als eine Entlehnung aus dem Germanischen anzusehen. So er- 
wünscht die Beweise für das außerrussische Vorkommen des Donnerers Perun sind, weil 
dadurch eine zweite slawische Hauptgottheit gesichert würde, sind die sprachlichen 
Schwierigkeiten fast unüberwindlich. Pisani möchte Porovit zu altbulg. pora „vis, vio- 
lentia“ stellen, was ebensowenig zwingend ist wie die Lesung des Helmoldschen Siwa 
als siva ‚grau‘ unter eventuellem Bezug auf die Bildfarbe. Dann schon lieber mit älteren 
Forschern und Unbegaun eine Ziva als Name eines „vielleicht dämonischen Wesens“. 
Unbedingt abzulehnen ist Pisanis Herleitung des rätselhaften Pizamar der Knyt- 
lingasaga aus griech. srefoua, d.h. als nachträgliche Vergottung eines „in ältester Zeit 
in die slawischen Sprachen aufgenommenen Wortes“. Jakobson bezieht nicht nur wie 
Pisani den Namen Jarovit, sondern auch den meist mit dem Inselnamen verknüpften 
Rujevit (Rugieuithus) des Saxo Grammaticus auf den Jahreslauf (Frühling bzw. 
Herbst). 

Völlig aussichtslos scheinen etymologische Deutungsversuche bei so entstellten Namen 
wie Pripegala und Podaga, welch letzteres für Jakobson vielleicht eine Verstümme- 
lung von Dabog ist, für Pisani wie DaZbog selbst zu *deg- ‚brennen‘ gehört und der 
Genitiv des Namens (Po-dagü) einer Gottheit der Sonnenhitze sein soll. 


” 


Die übrigen Westslawen 


Für die übrigen Westslawen (Polen, Tschechen, Slowaken), bei denen die 
Christianisierung früher einsetzte, in anderen politischen Bahnen verlief und das Volks- 
tum erhalten blieb, ist über das alte Heidentum wenig bekannt. Chroniken und kirch- 
liche Verordnungen halten sich oft in allgemeinen Ausdrücken, aus denen gewisse Formen 
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der Naturverehrung, des Dämonenglaubens, der Totenbräuche zu erschließen sind. Sie 
beschränken sich in der Regel auf das Außerliche der heidnisch-abergläubischen Brauch- 
übung und verraten kaum etwas von den zugrunde liegenden Glaubensvorstellungen. 
Die Forschung ist bisweilen versucht, einer vielleicht ungewollten Primitivierung zu 
verfallen, indem sie bereits abgesunkene und an den Rand des Volkslebens gedrängte 
Erscheinungen ohne weiteres mit dem Zustand der sich unbehindert manifestierenden 
heidnischen Religion früherer Jahrhunderte gleichsetzt. Dabei liegen aber jene Zeugnisse 
großenteils Jahrhunderte nach dem Beginn der Christianisierung. Hier ist vor allem die 
Volkskunde berufen, unserer Kenntnis den nötigen Tiefenaspekt zu geben. Wertvolle 
Arbeiten sind auf diesem Gebiete auch für die Westslawen vorhanden, so z.B. über 
Volksglauben und Brauchtum der Lausitzer Wenden von Edmund Schneeweis (35), für 
die polnische Volkskunde Arbeiten von Adam Fischer, J. Bystroh und — auf breiter 
vergleichender Basis — von K. Moszynski (14). An dieser Stelle kann die sog. „niedere 
Mythologie“ nicht berücksichtigt werden, da die Erörterung der einschlägigen Fragen 
unbedingt das Material und die Ergebnisse der modernen Volkskunde mitverwerten 
müßte. Mehr beispielshalber seien einige neuere Arbeiten angeführt. 

Die Studie von Roger Caillois (36) über die slawischen Mittagsgespenster („spectres 
de midi“) gibt einen ausgezeichneten Überblick über die verschiedenen Erscheinungs- 
formen im west- und ostslawischen Raum, Berührungspunkte mit dem Volksglauben 
der Balten und der finno-ugrischen Völker, deutet die Einflüsse benachbarter Kultur- 
zonen und die Ausstrahlungen in andere Räume an und bietet Ausblicke auf das klassische 
Altertum und Westeuropa. Methodisch ist die Arbeit deshalb lehrreich, weil sie zeigt, 
auf welchem Wege man zur Wesensbestimmung dämonischer Wesen gelangen kann. 
Was mir ferner wesentlich erscheint: sie enthüllt den ursprünglich höheren Cha- 
rakter dieser Naturgeister, ihr Absinken, sogar ihre äußere Ent- 
stellung bis zur schließlichen Kümmerform des Kinderschrecks. Indi- 
rekt weist sie damit übertriebene Vorstellungen vom Primitivcharakter der Volks- 
religion zurück, wie sie sich als Reaktion auf die Sucht der mythologischen Schule gebildet 
hatten, in allem und jedem Überreste der hohen Mythologie zu sehen. Auch in anderen 
neuen Arbeiten deutet sich die gleiche Tendenz einer Niveauhebung der Dämonen an. 
Sie gibt uns die Hoffnung, daß die gerade im slawischen Bereich scheinbar unüberbrück- 
bare Kluft zwischen der dürftigen oder überhaupt fehlenden höheren Mythologie und 
der reichgestaltigen niederen Geisterwelt keinen Abgrund darstellt. Auch für die Kennt- 
nis des slawischen Heidentums könnte daraus ein gewisser Vorteil erwachsen. 

Die rätselhafte alttschechische Gottheit Zelu, von der Unbegaun meint, daß man aus 
dem Namen nichts herausholen, ja nicht einmal die Existenz verbürgen könne, macht 
Josef Hanika (37) zum Gegenstand einer kleinen Untersuchung, welche zeigt, daß sich 
dahinter sehr wohl ein alttschechischer Vegetationsdämon verbergen kann. 

Das von dem polnischen Geschichtsschreiber Jan Dlugosz (15. Jahrhundert) auf- 
geführte Phantasiegebäude eines polnischen Olymps hat A. Brückner längst als huma- 
nistische Konstruktion entlarvt. Die Forschung rechnet seit langem nicht mehr damit. 
Unbegaun meint, nur der Name Nya (= Pluto) sei dunkel, und von den Angaben der 
Nachfolger Diugosz’s käme — wie schon für Brückner — höchstens Pogwizd, Poch- 
wist als Windgottheit in Betracht. Es sind zwar, z.B. von M. Rudnicki (38), Versuche 
unternommen worden, zwischen der polnischen Überlieferung und dem oderslawischen 
Heidentum eine Brücke zu schlagen, aber sie haben bisher zu keinem nennenswerten Er- 
gebnis geführt. Den Namen der polnischen Venus bei Diugosz, Dzydzilelya, deutet 
G. Iljinskij (39) als Refrain mit der Bedeutung „tanze — wiege dich!“ Ebenso kommt er 
übrigens bei der manchmal nicht mehr überzeugenden Analyse des in der ragusäischen 
Dichtung bezeugten, vielleicht „beim Schaukeln im Freien“ verwendeten Refrains Ho- 
ja, lero, dolerije! zu der Deutung „schaukle, Liebling, bei der Schaukel[wiege]“ (40). 
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Erwähnt sei schließlich der bei den Polen noch im 16. Jahrhundert als Rechtsbrauch 
übliche „Schwur bei der Sonne“, über den W. Semkowicz ein zweites Mal 1938 in der 
Kutrzeba-Festschrift gehandelt hat und der z. B. von J. Kostrzewski (41) weiterhin als 
Rest des Sonnenkultes betrachtet wird, während Unbegaun darin eher einen germani- 
schen Rechtsbrauch sieht und auch X. Moszyrski einheimischen Ursprung nicht für sicher 
erachtet, da geographische und soziale Gründe für eine Entlehnung sprechen. 


% 


Die Ostslawen 


Für die Ostslawen (Russen, Ukrainer, Weißruthenen) besitzen wir in der Nestor- 
Chronik von Kiew wenigstens den Wladimirschen Götter-„Kanon“, für die folgenden 
Jahrhunderte zahlreiche Außerungen kirchlicher Kreise in Form von Verordnungen, 
Predigten, Beichtfragen usw. gegen den „Doppelglauben“ und die Reste heidnischen 
Glaubens und Brauchs in breiten Schichten der Bevölkerung und schließlich das reiche 
Brauchtum der jüngsten Zeit. Die Zeugnisse früherer Jahrhunderte sind von Man- 
sikka (4) sorgfältig zusammengetragen und in wesentlichen Punkten kritisch gesichtet 
worden. Was auch im einzelnen, z. B. von Brückner und Anickov, daran ausgesetzt wor- 
‘den sein mag, so bleibt Mansikkas Buch doch gerade wegen der manchmal schwer zu- 
gänglichen Quellen erster Hand auch weiterhin ein wichtiger Arbeitsbehelf. Über die 
Folklore orientiert jetzt am besten die zusammenfassende und mit einer reichen Biblio- 
graphie versehene Darstellung von Ju. M. Sokolov (42), während man sich über Volks- 
glauben und Brauchtum fürs erste am zuverlässigsten bei D. Zelenin (43) unterrichtet. 
Jenseitsvorstellungen und Totenbräuche werden auch in dem bisher besten Werk über 
die russische Totenklage von Elsa Mahler (43a) mitbehandelt. Besondere Aufmerksam- 
keit verdient der Versuch von Felix Haase (45), das vielfältige Geflecht des ostslawischen 
Volksglaubens in seine Komponenten aufzulösen, die mannigfachen Formen des Syn- 
kretismus, der Substitution und Umdeutung nachzuweisen und in historischer Sicht auch 
Fragen des altslawischen Heidentums zu erhellen. 

Obwohl sich zahlreiche Forscher seit Generationen mit den Problemen der ost- 
slawischen heidnischen Religion befassen, dauert die Auseinandersetzung über gewisse 
Grundfragen auch in der Gegenwart noch an. Dies gilt bereits für die „nur für Rußland 
durch sichere Quellen bezeugte* Gottheit Perun, den Altkiewer Hauptgott, hinter dessen 
Kult und Bild man vielfach — wie Unbegaun meint, mit Recht — den nordischen Thor 
sieht. Die Waräger hätten ihren nationalen Kult auf den einheimischen Perun übertragen. 
Für andere ist das Verhältnis Thor — Perun ein Stein des Anstoßes, weil dadurch die 
Existenz eines gemeinslawischen Donnergottes in Frage gestellt wird. Davon hängt weit- 
gehend die Wertung des ältesten Zeugnisses über (süd)slawische Religion ab: der be- 
kannten Aussage Prokops (6. Jahrhundert) von einem höchsten Gott als Erzeuger des 
Blitzes. Für Brückner war sie nur eine „rhetorische Schablone“. Der „Donnerer“ sei rein 
erfunden, die Slawen hätten vor allem zu Feuer und Sonne gebetet. Bis heute sei kein 
einziges Zeugnis für einen slawischen Donnergott ermittelt. In Kiew und Nowgorod hät- 
ten die unterworfenen Slawen den Thor ihrer Herren richtig mit Perun übersetzt. 
Pisani dagegen findet Prokop durch andere Quellen vollauf bestätigt („appieno con- 
fermato“). Auf die Frage, ob ein gemeinslawischer Perun vorauszusetzen ist, wie z. B. 
Jakobson mit Gewißheit annimmt, kommen wir noch zurück. In dem vorchristlichen 
Kiew selbst spielte Perun jedenfalls als eine Art oberste Staatsgottheit eine wichtige 
Rolle. Seine Bildsäule ist nach dem Bericht der Nestor-Chronik (44) am kostbarsten ge- 
staltet („Und er — Wolodimer — stellte Götzenbilder auf dem Hügel außerhalb des 
Teremhofes auf: einen hölzernen Perun, sein Kopf aber war silbern, sein Schnurrbart 
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golden“). Zugleich scheint sein Kult nach dem Zeugnis der Quellen weiter verbreitet 
gewesen zu sein. Beim „Göttersturz“ nach Wladimirs Bekehrung zum Christentum (988) 
wird nur Perun mit Namen genannt. „Als er (Wolodimer in Kiew) angelangt war, ließ 
er die Götzen umstürzen, die einen zerschlagen und die anderen verbrennen.“ Aus- 
führlich wird dann das dem Perun bereitete schmähliche Ende geschildert. Einen eigen- 
artigen Versuch, Peruns Sturz anders als bisher zu deuten, unternimmt Alexander Hag- 
gerty Krappe (46). Ihm zufolge handelt es sich bei der von der Nestor-Chronik bis ins 
einzelne ausgemalten Szene in Wirklichkeit um eine alte Form des Regenzaubers, wie er 
seit undenklichen Zeiten bei verschiedenen Völkern bezeugt ist und teilweise in die 
Gegenwart hereinreicht. Perun wäre der Gott der Fruchtbarkeit und Herr der Ernte. Wie 
bei Christen zur Abhilfe gegen Dürre Heiligenstatuen ins Wasser getaucht werden — 
man könnte in diesem Zusammenhang auch an das „Abwaschen“ der Ikonen im Fluß 
erinnern —, so wäre ähnliches auch mit dem Kiewer Perun einmal jährlich geschehen: 
in einer Prozession wäre er unter Klagen (Tod und Auferstehung einer Gottheit!) zum 
Fluß geführt und ins Wasser geworfen worden, wo man ihn habe treiben lassen, um ihn 
schließlich wieder heimzugeleiten. Die Nestor-Chronik fasse dies als Beschimpfung auf. 
Krappes Hypothese geht dahin, daß sich Wladimir des alten Regenzauberbrauchs be- 
dient habe, um sich des obersten Götzen zu entledigen. Obwohl gewisse Einzelheiten 
der südslawischen Regenzauberbräuche, die Milenko Filipovie (59) und R. Jakobson auf 
Perun bezogen wissen wollen, den Nachdruck nicht so sehr auf Blitz und Donner als auf 
die regenbringende Gewitterwolke legen, ist der eben genannte Deutungsversuch höch- 
stens eine interessante Parallele. Das Bestehen eines an Perun geknüpften Altkiewer 
Regenzauberbrauchs läßt sich nicht erweisen. 


Mehr Einigkeit ist in der Forschung darüber erzielt, SvaroZi£ als Feuer- und Sonnen- 
gottheit anzuerkennen und in DaZbog nur einen anderen Namen bzw. ein Epitheton der- 
selben Gottheit zu erblicken. Die Frage wäre höchstens, ob der Gott des Feuers über- 
haupt, des himmlischen und des irdischen zugleich, bzw. ob der Kult und die Gottes- 
vorstellung vom solaren auf das irdische Feuer übertragen wurde oder umgekehrt. Durch 
das Zeugnis Thietmars von Merseburg ist Zuarasici(= SvaroZic) auch für die West- 
slawen gesichert, so daß man darin seit langem eine gesamtslawische Gottheit sieht. Wenn 
Tvarog nad AR. Jakobson wirklich nur ein Tabu-Name für Svarog wäre, könnte man 
vielleicht auch den von Jan Peisker für seine noch zu besprechende Theorie angeführten, 
von Brückner (16) verworfenen Ortsnamen Tbaraschitzberg hierher ziehen und damit 
das bisherige Bild durch eine südslawische Parallele vervollständigen. Aber mit der 
mythologischen Ausdeutung von Ortsnamen hat man zum Teil sehr schlechte Erfah- 
rungen gemacht, und man ist mit Recht skeptischer als früher. Im allgemeinen hat man 
sich auch entschlossen, den in einer Malalas-Glosse als Vater des Helios-SvaroZi& be- 
zeichneten und Hephaistos übersetzenden Svarog fallen zu lassen und als wirklich ge- 
brauchten Götternamen nur die Form SvaroZi& anzusehen. Aber obwohl Brückner wieder- 
holt und energisch den Patronymikon-Charakter dieser Form bestritt und sie unter Hin- 
weis auf die auch sonst beliebten Verkleinerungsformen für Götternamen als Hypo- 
koristikon erklärte — Unbegaun macht weiter darauf aufmerksam, daß die slawischen 
Bezeichnungen für Sonne und Mond ebenfalls Verkleinerungswörter sind —, so begegnet 
man doch noch immer der Auffassung, als sei SvaroZi€ der Sohn eines Svarog. In einer 
alten Quelle heißt es ausdrücklich, daß die Christen auch weiter zum Feuer beten, das 
sie svaroZie& nennen. Nach Unbegaun könnte SvaroZi& der Gott der Sonne und des Feuers 
sein oder, wenn man wolle, der Gott des himmlischen und des irdischen Feuers. Ebenso 
ist er für Pisani bei Russen und Oderslawen der Gott der Sonne und des Feuers, iden- 
tisch mit Da&bog. Wenn Unbegaun meint, „Svarog habe erfolgreich allen Etymologien 
widerstanden“ — Brückners „Zänkerchen“ für SvaroZi& ist von derselben Art wie sein 
als „Springer“, ukrainisch strybaty, gedeuteter Stribog —, so gibt er damit zu verstehen, 
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daß er V. Macheks (12) Herleitung aus einem * svö-rog-os „sich selbst regierend“ nicht an- 
nimmt, obwohl Machek auf das vedische, zwar nicht lautgleiche, aber aus den gleichen 
Bestandteilen zusammengesetzte svaräj- als Epitheton für einige höhere Götter verweist. 
Aber auch für Machek ist SvaroZi& der Sonnengott, sein Kult nicht der eines Herdfeuer- 
geistes, sondern ein vorslawischer Feuerkult, wie er noch in historischer Zeit durch die 
Verehrung des Feuers unter der Korndarre (ovin) bezeugt ist. Pisani operiert noch viel 
gewagter mit einem * sva (Hund) und *ro2Ziöi (gehörnt); die Etymologie für den „Hunds- 
stern“ wird nicht überzeugender durch den Hinweis auf gr. xöwv und auf die „dies 
aniculares“. Er ist überdies bereit, wenigstens teilweise äußere, und zwar iranische, 
Einflüsse anzunehmen. Bemerkenswert ist ferner die von Pisani vertretene Meinung, daß 
sich der SvaroZi&-Kult aller Wahrscheinlichkeit nach eine Zeitlang über das ganzeSlawen- 
tum erstreckt habe und der Sonnengott in einem Teil statt Perun an die oberste Stelle 
gerückt sei. 

In der Götterliste der Nestor-Chronik (unter 980) erscheint SvaroZi& nicht, dafür steht 
aber der gleichbedeutende Name Dazbog. Wenn Unbegaun meint, Dazbog bleibe für uns 
ein nur auf russisches Gebiet beschränkter Gott, so sei schon hier auf Veselin Cajka- 
novie (79) aufmerksam gemacht, für den „Dabog an der Spitze unseres Pantheons stand 
und bis zum Ende des Heidentums unser höchster Gott, summus deus, war“. 
Neben Dabog, Daba taucht übrigens Dajbog als Name „eines Berges bei Stara Kulajna“* 
(Ostserbien) auf, in welchem der „silberne Zar“, ein Bergwerksdämon, seinen Sitz hat. 
Mit der serbc-kroatischen Form Dabog hat sich vom sprachwissenschaftlichen Stand- 
punkt E. Dickenmann (85) ausführlich auseinandergesetzt. Er kommt zu dem Schluß, 
daß in Anbetracht des verbreiteten Lautwandels daj> da „auch Dabog unbedenklich auf 
* Dajbog zurückgeführt werden darf“. An der Etymologie des Götternamens oder Götter- 
beinamens Dazbog sollte daher kein Zweifel mehr bestehen. Man vergleiche jetzt: Max 
Vasmer, Russisches Etymologisches Wörterbuch s. v. DaZ(d)ibogü. Es befremdet daher, 
wenn V. Pisani (11) die von Korsch und Pogodin versuchte, zuletzt wieder von M.Vasmer 
abgelehnte Verknüpfung mit got. dags, ai. dähas ‚Brand, Hitze‘ usw. abermals auf- 
greift, indem er den ersten Teil in Zusammenhang mit der Wurzel *deg- ‚brennen‘ aus 
* dhög" hi(o)- herleitet und DaZbog zum „Gott des Sonnenbrandes, des Sommers“ macht. 


Schwierigkeiten bereitet der Altkiewer Viehgott Volos, häufig als Gott des Reichtums 
gefaßt. Obwohl er neben Perun in der Chronik gelegentlich der Vertragsschlüsse als 
Schwurgott erscheint, fehlt er in der Götterliste. Im Gegensatz zu einer früher geläufigen 
Meinung, daß die Waräger bei Perun und die Slawen bei Volos schwuren, vertritt 
Unbegaun als wahrscheinlicher die Auffassung, daß Perun die Schutzgottheit der Krieger, 
Volos die der Kaufleute gewesen sei. Noch mehr wurde die Frage verwirrt durch die 
Beziehungen zum hl. Vlas(ij), dem hl. Blasius, der schon in der alten kirchlichen Über- 
lieferung als Schutzpatron des Viehs erscheint. Genaueres dazu bei E. Aniekov (17). 
Anickov, der den bäuerlichen Charakter der alten slawischen Religion und die Möglich- 
keit frühester kultureller Einflüsse stets im Auge behielt, wollte Volos als den zum heid- 
nischen Gott umgeschaffenen Blasius erklären. Auch Mansikka führt ihn auf Blasius zu- 
rück. Haase (45) dagegen meint, daß die ostslawischen Heiden tatsächlich einen Viehgott 
Volos verehrt hätten. Wie M. Vasmer (47) hervorhebt, „kann Volosö etymologisch nicht 
mit BAaouog identifiziert werden“. Als „ansprechend“ bezeichnet er den Vergleich von 
Volosöü mit Volsi altnordisch „Priapus“, eine Auffassung, die wieder von N. Chad- 
wick (57) vertreten wurde. Brückner ließ einen nachträglichen Einfluß des Heiligen auf 
die Volos-Vorstellung zu und leitete aus dessen Funktion die Bezeichnung als skotij bog 
(„Viehgott“) in der Chronik her. 


Wenn Anickov an Volos im Zusammenhang mit Blasius vor allem das bäuerlich- 
religiöse Moment interessierte, wenn man ihn sonst als Gott der Händler und des Reich- 
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tums auffaßte, gab ihm Brückner ein völlig anderes Gesicht, indem er ihn auf Grund der 
ebenfalls altrussisch bezeugten Form Veles und etymologischer Gleichungen zum sla- 
wischen Totengott, dem Beherrscher des Totenreiches (navi), dem slawischen Pluto erhob. 
Unbegaun erklärt dies als „reine Hypothese“. Vasmer macht geltend: „Ob Volosü an 
die Stelle eines älteren Velesü getreten ist, ist zweifelhaft. Volosü könnte höchstens aus 
* Velsiö entstanden sein, doch kann es auch auf * Vols% zurückgehen.“ Pisani geht von 
*velsö aus und macht Volos zum Gott des Viehs und der Seher und zum Schwurgott; 
hinsichtlich der Eigenschaften, die ihn zum Schwurgott geeignet gemacht hätten, setzt 
er ihn mythologisch als slawische Entsprechung des Pan an. Gegen Jagil verbindet er den 
Namen mit vlüchvü „Zauberer“. Wenn diese Etymologie gesichert wäre, hätte die Vor- 
stellung Brückners von einem alten slawischen Toten- oder Unterweltsgott manches für 
sich. Jakobson behilft sich angesichts der sprachlichen Schwierigkeiten damit, daß er er- 
klärt, der Wechsel velesö und vels% scheine im Urslawischen zu wurzeln; die Etymologie 
sei umstritten. Am weitesten geht in seinen hypothetischen Ansätzen Väclav Machek. Er 
bringt Volos mit dem Epitheton des altindischen Herrn des Viehs Rudra zusammen 
(sarva-). Da in diesem Fall indogerm. * k’elvos und urslaw. * selvis anzusetzen ist, muß 
er, um seine etymologische und mythologische Gleichung zu halten, im Slawischen mit 
nachträglicher Tabu-Metathese (* selvö>* velsö) rechnen. Dieses etymologischeSpiel wird 
allmählich zu gewagt, als daß man es leicht entschlossen mitmachen könnte. Während 
Pisani übersieht, daß das mit der Bedeutung „Dämon, Teufel“ in alttschechischen Ver- 
wünschungen überlieferte veles seinem Ansatz *velsö widerspricht, sucht Machek dieser 
Schwierigkeit dadurch zu begegnen, daß er Entlehnung aus dem Ostslawischen mit Voll- 
laut, aber vor der Velarisierung -ele- > -olo- vermutet. Um diese isolierte Erscheinung 
glaubhafter zu machen, weist er auf die frühen kulturellen Beziehungen zwischen Kiew 
und den Tschechen hin, die in letzter Zeit die Forschung, z. B. Dm. CyZevskyj, wieder 
stärker beschäftigt haben (48). 


Es scheint demnach fast aussichtslos, auf etymologischem Wege zu irgendeiner an- 
nehmbaren Lösung des Volos-Problems zu kommen. Will man überhaupt über die 
nackten Tatsachen hinausgehen, muß man es wohl oder übel mit anderen Möglichkeiten 
und Mitteln versuchen. Die Eigenschaft des Schwurgottes dürfte denn doch auf eine Gott- 
heit von — wenigstens ehemals — hohem Rang deuten. So macht es die vergleichende 
Religionsgeschichte wahrscheinlich, und gerade Unterweltsgottheiten eignen sich für diese 
Funktion. Wäre es ausgeschlossen, daß sich hinter den eigentümlichen Tatsachen, daß 
Volos zwar neben Perun als Schwurgott fungiert, aber in Wladimirs Götterliste nicht 
genannt wird und in seinem Pantheon keinen Platz erhält, ältere Auseinandersetzungen 
und Machtkämpfe innerhalb des ostslawischen Olymps verbergen? Haase meint, daß auf 
den hl. Georg „Eigenschaften eines alten Sonnen- und Getreidegottes“ übertragen wor- 
den sind, aber aus seiner Hauptaufgabe als Beschützer der Herden, auch als Beschützer 
der Wölfe schließt er, daß St. Georg „an die Stelle eines alten Viehgottes“ getreten ist. 
Nun erscheint bei den Südslawen, wie bei Cajkanovie (79) in dem Kapitel „Der hl. Sava 
und die Wölfe“ nachzulesen ist, der große Nationalheilige ebenfalls als „Wolfshirte“, in- 
dem die Funktionen einer alten Wolfsgottheit des serbischen Heidentums auf ihn über- 
tragen wurden. Auf Grund religionsgeschichtlicher Parallelen sieht Cajkanovi£ darin eine 
Totengottheit, theriomorph zunächst in Wolfsgestalt, die dieselbe Bedeutung und die- 
selben Funktionen hatte „wie der griechische Hermes, der germanische Wodan, der gal- 
lische Dis pater, der slawische Volos, der indische Jama“. (Die Abhandlung von 
J. Polivka (49) über den „Wolfshirten“ war mir leider nicht zugänglich.) Das eben 
Gesagte kann natürlich keine hinreichend begründete Lösung andeuten, sondern nur dar- 
auf hinweisen, daß es auch im Falle des Versagens der historischen Quellen und der 
Etymologie noch Wege gibt, die vielleicht mit einiger Aussicht auf Erfolg beschritten 
werden können. 
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Die übrigen ostslawischen Gottheiten müssen wir kürzer abtun. Chors wird nach wie 
vor am liebsten aus dem Iranischen hergeleitet (für Jakobson die personifizierte strah- 
lende Sonne; für Pisani dagegen „wahrscheinlich der Mond“, wobei er sich auf den Wer- 
wolfglauben und den Vseslav-Mythos (50) des Igorliedes beruft). Für die weibliche Gott- 
heit im Kiewer Pantheon,M ok ofi,steht ebenfallsschon eineganze Reihe von Ableitungen 
bereit: Entlehnung aus dem Finnischen (Mordwinenstamm MokSa!) bzw. zu slaw. *mok- 
„naß, feucht“. Letztere Zuordnung wird auch von R.Jakobson wieder aufgenommen; 
wahrscheinlich sei Moko$ nur ein anderer Name für die „feuchte Mutter Erde“ (Mati 
syra zemlja), die ihre Entsprechungen in anderen Mythologien, besonders im Iranischen, 
fände. Über Wesen und Eigenschaften der Moko$ wird in der Nestor-Chronik nichts 
mitgeteilt. Dagegen scheint diese Göttin lange im Frauenkult lebendig geblieben zu 
sein und lebt vielleicht sogar in dem nordgroßrussischen Spinnstubengeist Moku$a fort 
(Unbegaun). Pisani sucht seine Etymologie in Einklang zu bringen mit dieser mehr auf 
häusliche Funktionen und Frauenarbeit zugeschnittenen Gestalt: wie russ. ros-kos zu 
rost# (?!) scheine ein *mot-koSi zu russ. motaju gebildet. Ein Blick in das Bernekersche 
„Slavische Etymologische Wörterbuch“ (unter kochajo,... kosi über Zusammensetzungen 
mit roz-, raz-) belehrt über den Wert solcher Konstruktionen, die die Etymologie zu dis- 
kreditieren imstande sind, statt aus ihr eine zuverlässige Stütze zu machen. Auf häus- 
liche Arbeit weist auch Iljinskijs Zusammenstellung mit litauisch makstyti „flechten“. 
Überhaupt werden, wie es den Anschein hat, Etyma für Götternamen gern auf Grund 
der jeweils vorherrschenden Vorstellung von der (vermeintlichen) Hauptfunktion bzw. 
dem Rang der betreffenden Gottheiten gesucht. V. Machek, der die Moko$i zur mater 
familias der slawischen Götterfamilie erheben will, findet daher auch ein edleres Etymon 
für sie: altindisch makha „edel, reich usw.“ 


Das Rätselraten über Simargl, nach Brückner zwei Gottheiten Sim und R(i)gl, von 
ihm aus dem Slawischen gedeutet, führt nicht weiter. Pisani begnügt sich mit der Brück- 
nerschen Deutung. Für Unbegaun ist Stmargl ebenso wie Chors sicher entlehnt, „viel- 
leicht vom Mönch aus seiner Lektüre geschöpft, um sein Pantheon auszuschmücken“. 
A. Haggert Krappe (46) wird durch Simargl an den göttlichen Vogel Simurg im iranischen 
Epos erinnert — auch Jakobson findet das dämonische Flügelwesen Simorg wieder —, 
während er in Moko$i nur fehlerhafte Schreibung statt Moloch sucht. /ljinskij hielt es, 
nach RzZiga (51), für eine verderbte Form statt Svarog. Für Simargl fehlte nur noch, daß 
man sich auf die altbabylonische Zwillingsgottheit Sin und Nergal berufen hätte. Die 
Annahme von Entlehnungen hat bei derart fremdartigen (oder bis zur Unkenntlichkeit 
entstellten?) Namen mehr für sich als gewaltsame etymologische Konstruktionen. 


Auch Stribog, in der Götterliste der Nestor-Chronik und zugleich im Igorlied 
genannt, früher meist als Windgott aufgefaßt, hat ebenfalls mehrere Deutungen erfahren. 
Der Brücknersche Versuch („Springer“) wurde schon erwähnt. Neuerdings denkt Pisani 
an stri- aus * strigo-, lateinisch frigus. Stribog (dissimilierend statt * Stribobog#) wäre dem- 
nach der Gott des Frostes, Vater der Nordmänner. Aber Pisani nennt diesen seinen 
Vorschlag selbst eine reine Hypothese. Gründlicher hatte sich mit diesem Namen schon 
früher S. Pirchegger (52) auseinandergesetzt. Wie den zweiten Teil bog“ aus iran. baya 
„Gott“) sieht er auch den ersten als iranisch an: am wahrscheinlichsten sei der Ansatz 
* Sribaya-. Pirchegger weist auf iranische Komposita mit srira- als erstem Glied („schön“) 
hin und auf „die unermeßliche Fülle von altindischen Kompositis mit $ri- für schönes 
Aussehen, Schönheit, Pracht“ zur Bezeichnung der hohen Stellung (u. a. Srideva- als 
Männername). In bezug auf die Bedeutung möchte Pirchegger in Sribaga- den Gott des 
Taghimmels Ahura Mazdäh (von dem die Sonne herstammt) sehen und den Namen 
zunächst als „einen schmückenden und zugleich verhüllenden Namen“ fassen. Dieser 
hätte bei dem einen oder anderen iranischen Stamm in Südrußland den alten Namen 
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verdrängt und wäre „von den alten Russen oder ihren Stammesvorfahren als Stribogü 
übernommen“ worden. 

So hätte man hier einen neuen Beitrag zu dem iranischen Anteil an 
der altslawischen Religion, auf den Pisani und Jakobson mit allem Nachdruck 
hinweisen. In der Liste der Entlehnungen steht dabei das Wort bog „Gott“ gewöhnlich 
als iranisches Lehnwort im Slawischen an der Spitze. Aber neuestens bezeichnet M. Vasmer 
(47) die Wörter als urverwandt. Infolgedessen verlieren so durchdachte Erklärungs- 
versuche wie der von Pirchegger vieles von ihrer Durchschlagskraft. 

Die Verlegung der Wladimirschen Götter aus dem „Teremhof“ auf den Kiewer Hügel 
(980) hatte man schon früher als einen mehr oder minder politisch-offiziellen Akt der 
Verkündung einer Staatsreligion verstanden. Auf das Legendär-Schematische des Berich- 
tes der Nestor-Chronik, die antithetische Ausgestaltung des Saulus-Paulus-Motivs hat 
zuletzt wieder Th. Palm (26) aufmerksam gemacht. Der sowjetische Historiker B.D. 
Grekow (56), der sich besonders um die Erforschung der Altkiewer Kultur verdient 
gemacht hat, erblickt darin einen bewußten Versuch des Fürsten, „die Religion zur 
Festigung der Einheit seines Staates auszunützen“. Volos fehle, weil er der Gott der 
Händler war und an einer anderen Stelle stand. Dagegen befanden sich unter den öffent- 
lich aufgerichteten Götterbildern nicht nur russische, sondern außer Chors „auch das Bild 
Simurgs (Simurg wird in den Epen der Völker Mittelasiens erwähnt) ... die Mokosch, 
eine Göttin der finnischen Volksstämme (daher die Bezeichnung Mokscha für diese)“. 
Grekow geht aber noch weiter, und geradezu im Sinne moderner Ideologen, als ob es 
sich um einen hochpolitischen Akt weitschauender imperialer Nationalitätenpolitik 
neuesten Gepräges gehandelt hätte, erklärt er: „Die Vereinigung heterogener Gottheiten 
war durch den alten, engen Freundschaftsbund der Völker allmählich vorbereitet worden.“ 

Obwohl die niedere Mythologie hier nicht berücksichtigt werden kann, verdienen 
der Rod und die ihm (in der Mehrzahl) beigegebenen RoZanicy (Einzahl: roZanica) 
eine kurze Erwähnung. Mit Recht haben sie besonders seit Mansikkas Buch das Interesse 
der Forscher auf sich gelenkt. Obwohl Unbegaun skeptisch bleibt und die Herkunft der 
Bezeichnungen, die in einem späteren Zeitpunkt von astrologischen Vorstellungen über- 
schattet sind, als „livresque“ ansieht, scheint hier die Möglichkeit geboten, in alter Zeit 
einen Blick in das sozusagen außeroffizielle Heidentum zu tun. Die 
genannten Daimonia stehen gewissermaßen zwischen den Hochgöttern und der niederen 
Mythologie. Leider sind Wesen und Funktion nicht eindeutig zu bestimmen. Wenn sich 
vom Sprachlichen her — wenigstens nach Brückner — der Fruchtbarkeitsgedanke (Rod 
als personifizierter Ertrag) aufdrängt, so erscheinen die RoZanicy in einem zählebigen 
Kult der Frauen als eine Art dämonischer Geburtshelferinnen und Schicksalsgöttinnen. 
Ob der Gedanke der mythischen Vorfahren völlig ausgeschaltet werden darf, ist noch 
nicht geklärt. Brückner (16) lehnt die Verbindung mit dem Totenkult ab: „Es sind eben die 
Schicksalsgötter“; alle Versuche, den Slawen eigenen Glauben an Los und Schicksal ab- 
zusprechen und ihn vom Balkan herzuleiten, seien gegenstandslos. Nun, so einfach ist die- 
Angelegenheit nicht abzutun, wie auch der Hinweis auf Moirai, Parzen oder südslawische 
Schicksalsfeen (orisnici, sudjenice) das Problem nicht löst. Um den spezifischen Schicksals- 
begriff zu fassen, müßte das Wesen der das Schicksal bestimmenden Geister klar sein. 
Vielleicht deuten diese abseits der „öffentlichen“ Religion, aber auch über die spätere 
Enge der Familie mit ihrem Hausgeist hinaus auf ältere, im Sippengefüge verankerte 
Zusammenhänge. 

Ein Wort noch zu den im Igorlied (53) euhemeristisch entgegentretenden Götternamen. 
Unter anderem wird darin Da:2bog als Stammvater der Russen bzw. des Fürsten- 
geschlechts apostrophiert. R. Pettazzoni (58) deckt bei verschiedenen Völkern zahlreiche 
Entsprechungen einer solchen Art der Herkunftsbezeichnung auf. Veles erscheint als eine 
Art Apollo, als Dichtergott. Es ist aber nicht zu vergessen, daß es sich um Dichtung und 


219 


Alois Schmaus 


dichterischen Sprachgebrauch handelt. Kopfzerbrechen bereitet der viermal genannte 
Trojan, der meist mit dem römischen Kaiser Trajan zusammengebracht wird, so z. B. 
wieder von N. $. DerZavin (54). Aber D. S. Lichatev äußert sich in seinem Igorlied- 
kommentar (55) dahin, daß „der allgemeine Kontext gestattet, in Trojan irgendeine 
altrussische Gottheit zu sehen“. Trotz der Hinweise von V. Cajkanovid (79) auf Reste 
eines Trojanmythus im Süden, die ihn als chthonische Nachtgottheit sogar mit dem 
Attribut der Dreiköpfigkeit zeigen, bleibt wenigstens für das Igorlied die Zurückführung 
auf Kaiser Trajan noch immer die nächstliegende und wahrscheinlichste Erklärung. 


* 


Die Südslawen 


Was die Südslawen angeht, sind wir noch dürftiger mit Quellen für die älteste Religion 
ausgestattet als für West- und Ostslawen. Prokops Zeugnis ist, wie bereits bemerkt, um- 
stritten. Die Frage, ob auch die Südslawen einen Donnergott verehrten, ist bis heute 
nicht endgültig entschieden. Den Nachweis suchte man (z. B. Jordan Ivanov) vor allem 
in der Toponymie, deren Beweiskraft aber von manchen Forschern angezweifelt wird. 
Jetzt bringt Milenko Filipovid (59) hierzu neues Material bei. In sechs Geländenamen, 
meist für Berge und Quellen, stellt er die strenge Form Perun fest, dreimal allein in 
Bosnien. Damit im Zusammenhang gewinnen vielleicht auch manche Ableitungen und 
Erweiterungen an Gewicht. Von der Schwertlilie (perunika) glaubt Filipovid auf Grund 
ihres anderen Namens bogi$a und gewisser volksreligiöser Bräuche, daß sie ehemals im 
Perun-Kult eine Rolle gespielt habe. Überzeugender als die Berufung auf Personen- 
namen ist die nach dem „Gesetz der Peripherie“ in den Randzonen erhaltene Bezeichnung 
für die Hauptgestalt des Regenzaubers (alb. perperone, zinzarisch pirpiruna, ngr. 
reoseooöva), die Filipovid auf einen Refrain Per(un)perun! zurückführt! Diese Auf- 
fassung vertritt auch R. Jakobson, der zu dem serbischen, aus einem Refrain entstandenen 
Namen der Regenzaubermädchen (dodola) eine litauische Parallele angibt. 

Für Forscher, die im Gegensatz zu Unbegaun an ein beträchtliches indogermanisches 
Erbgut in der altslawischen Religion glauben, besteht an der gemeinslawischen Natur des 
Perun kein Zweifel (Jakobson, Pisani). Wie sich aber in der Einzeldeutung wider- 
sprechende Auffassungen ergeben, zeigt das bulgarische Wort perusan, das Jakobson 
unbedenklich zu Perun stellt, während es L. Sadnik (60) sehr entschieden entmytho- 
logisiert. 

Schon in der Ausgangsstellung verrät sich ein Widerspruch zwischen den einzelnen For- 
schungsrichtungen, je nachdem die Möglichkeit höherer Religionsformen zugegeben oder 
bestritten wird. Cajkanovie (79) rekonstruiert den serbischen summus deus. Der beste 
Kenner der südslawischen Volkskunde auf deutscher Seite, Edmund Schneeweis (61), be- 
tont dagegen ausdrücklich: „Für die Südslawen fehlen uns solche Zeugnisse bezüglich 
höherer Gottheiten vollständig, und alle bisherigen Versuche, solche durch Vergleichung 
zu rekonstruieren, haben bisher kein greifbares Ergebnis gezeitigt. Wenn wir den sicheren 
Boden der Tatsachen nicht verlassen wollen, so werden wir also annehmen müssen, 
daß die Südslawen vor ihrer Christianisierung noch auf der Stufe des Dämonenglaubens 
standen.“ Wenn Schneeweis sich dabei auf Prokops Zeugnis beruft, so wäre nicht zu 
übersehen, daß gerade Prokop auch vom Blitzgott spricht. Noch weniger jeden- 
fallsalsim übrigen slawischen Raum sind die verwickelten Fragen für 
den Balkan auf einen Anhieb zu lösen. Die Vielschichtigkeit ist hier 
besonders augenfällig. Die Berührung mit Hochkulturen hat früh und intensiv 
eingesetzt. In der Volkskunde hat gerade Schneeweis den beträchtlichen (auch terminolo- 
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gischen) Fremdanteil sichtbar gemacht. L. Sadnik (60) ist auf dem schwierigen Gebiet 
der himmelskundlichen und verwandter Volksrätsel den mythologischen Spuren nach- 
gegangen und hat auch hier ihre Anschauung (62) von dem Einfluß alter Hochkulturen 
sowie der biblischen und apokryphen Literatur auf die volksreligiöse Vorstellungswelt 
bestätigt gefunden. Für den slowenischen Nordwesten hat L. Kretzenbacher (63) vom 
Standpunkt der vergleichenden Volkskunde den germanisch-deutschen Anteil am epischen 
Mythengut der Slowenen untersucht, wobei besonders die Kapitel über die Sturmgott- 
heiten und den Berchta-Mythos von Interesse sind. (Einige slowenische Arbeiten (64) 
sind mir leider nur von früher her, z. T. nur dem Namen nach bekannt.) Überall muß die 
Wissenschaft über diesen Raum auf die Vielschichtigkeit mit entsprechend differenzierter 
Fragestellung reagieren. Allgemeine Aussagen, etwa über thrakischen oder bogomilischen 
Einfluß, sind wertlos. Erst im Laufe der Zeit und nach vielen Einzelvorarbeiten wird sich 
ein zuverlässigeres Bild gewinnen lassen. Wie verwickelt die Probleme in gesamtbalkani- 
scher Sicht werden, zeigt u. a. ein Aufsatz von Petar Skok (65) über die auf gr. Z’roryetov 
zurückgehenden Dämonen zduh, stuhal. An anderer Stelle (66) hatte Skok auf den Orts- 
namen Kapißte (auf der Adriainsel Lastovo) als mögliche Spur des Heidentums auf- 
merksam gemacht, wozu jetzt M.Filipovil (67) aus der Umgebung von Skopje Kapistec 
als gemeinsamen Namen für drei noch heute wegen ihrer Heilkraft verehrte Quellen 
anführt. (Nach Vasmer: kapiste „Götzentempel“ ‚eine alte Entlehnung ausalttschuwaschisch 
[donaubulgarisch] * käp.) Von Nutzen sind Wortsippenuntersuchungen aus dem Gebiet 
der religiösen Terminologie, wie sie K. Bulat (68) gepflegt hat. Daß eine Arbeit ohne 
etymologische Kenntnisse zu völlig irrigen Schlüssen führen kann, zeigt Rajko Nahtigal 
(69) am Falle J. Mals, der infolge Nichtunterscheidung von Zreti „fressen“ und Zriti 
„opfern“ die Bezeichnung Zrec „Priester“ vom „Essen eines Teils der Opfertiere“ her- 
leitet. Als wertvoll erweisen sich zusammenfassende Untersuchungen verwandter Phäno- 
mene, wie es W. Lettenbauer (70) für die balkanischen Krankheitsdämonen unternimmt, 
da hier Grundphänomene sichtbar werden und der Wirkungsbereich der Analogie besser 
abzugrenzen ist. Jedoch führt die Volkskunde zwar in die „Weltanschauung der Mutter- 
schichten“ des Volkes, aber meist ohne die nötige historische Dimension. Leider sind 
Entdeckungen wie der Fortbestand des heidnischen Baum- und Quellenkults bei den 
Isonzoslawen bis ins 14. Jahrhundert (71) selten. Schwierig ist vor allem die Erforschung 
komplexer Erscheinungen, in denen sich Altheidnisches, Antikes (72, 73) und Christliches 
vermischen. Man vergleiche die Entwicklung der Rusalien oder P. Caramans Arbeiten 
über Koledabräuche und slawisch-rumänische Winterfeste. Da der Balkan zugleich alter 
Kulturboden und Heerstraße der Völker war, ist die erwähnte Vielschichtigkeit eine 
natürliche Folge. Bei allen Versuchen, an Urslawisches anzuknüpfen, ist daher doppelte 
Vorsicht geboten. Die Versuchung, manches auf vorslawische Balkanvölker, die Illyrer 
und besonders die Thraker zurückzuführen, ist verlockend, aber nicht minder gefahrvoll. 
Pisani (11) deutet unter Berufung auf die Nachbarschaft der Thraker den ostslawischen 
Pereplut, den er mit plutat’ „andar girando“ verbindet, als Gott der Trunkenheit und 
des Tanzes, als slawischen Bacchus, und seinen Kult als Fortsetzung eines indogerma- 
nischen Ritus (Avovdora, Saturnalia, Julfest). Thrakisch-slawische Reminiszenzen treten 
besonders dann in den Blickkreis der Forscher, wenn bestimmte Erscheinungen mehr oder 
minder auf den eigentlich thrakischen Raum konzentriert oder gar begrenzt sind. So 
war M. Arnaudov (75) versucht, die Maskenumzüge der kukeri zur thrakischen Über- 
lieferung zu stellen. 

Die aus den Arbeiten von J. Besevliev (76) bekannte Religion der Protobulgaren mit 
ihren Besonderheiten (Hundekult, Schwurzeremoniell, Roßschweif, Schädelbecher usw.) 
scheint nach bisheriger Kenntnis die religiösen Vorstellungen der slawischen Bevölkerung 
nicht tiefer beeinflußt zu haben. Nach /. Dujcev (77) war die Rolle der turkstämmischen 
Oberschicht im 9. Jahrhundert überhaupt schon viel geringer und die Verschmelzung 
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weiter vorgeschritten, als man früher annahm. Anderseits darf man im Bogomilentum 
keine Außerung „slawischen Wesens“ sehen und von der „bogomilischen“ Literatur keine 
aufsehenerregenden Aufschlüsse erwarten, nachdem E.Turdeanu (78) den Begriff und 
Umfang dieser Literatur auf das richtige Maß zurückgeführt hat. 

Veselin Cajkanovic, der der schwierigen Frage nach dem serbischen summus deus (79) 
nachging und diesen auf Grund der Substitutionen in Heiligenkulten, der Funktion des 
Wolfshirten, des lahmen Wolfs, des lahmen Daba (= zum Teufel abgesunkener Dabog), 
des Trojanmythus usw. als ursprünglich wolfsgestaltige chthonische Gottheit rekonstruiert 
und u. a. zahlreiche Parallelen zu Svantevit zieht, setzt ihn auch in eins mit dem aus über 
tausend Felsreliefs bekannten „Thrakischen Reiter“ (80,81) oder „Heros“, und 
zwar auf Grund gemeinsamen indogermanischen Erbes. Über diesen großangeleg- 
ten Versuch der Rekonstruktion einer historisch nicht bezeugten 
höchsten Gottheit, die sich dazu nicht als Himmels- oder Sonnen-, 
sondernals Unterweltsgottheit entpuppt, wodurch immerhin der ausgeprägte 
Ahnenkult verständlicher würde, ist bis jetzt auch vom Grundsätzlich-Methodologischen 
her kaum gehandelt worden. Für den kritischen Betrachter sind häufig die von Cajka- 
novic in der Beweisführung nur als Zwischen- und Bindeglieder verwendeten Parallelen 
wertvoller als das angesteuerte Ziel. Denn es enthüllen sich darin überraschende Zusam- 
menhänge, auf deren Weiterverfolgen man sich zunächst beschränken sollte. Sonst ver- 
fällt man leicht in den circulus vitiosus, daß man den aus dem Material abstrahierten 
Sammelbegriff als Wirklichkeit setzt und daraus das Material selbst wieder deutet. 

Wie bei den übrigen Slawen liegen auch im Süden reiche Schätze für die Kenntnis der 
Volksreligion bereit und harren der Erschließung. Dazu ist längst nicht alles eingeheimst. 
Die wissenschaftliche Erforschung hat reiche Ansätze in den Arbeiten von Tih. Djor- 
djevie, M. Gavazzi, E. Schneeweis, V. Cajkanovic, M. Arnandov u. v. a. Leider muß ich 
es mir auch hier versagen, auf den Ertrag— etwa der Totenbräuche (82, 83) — für die sla- 
wische Religionsgeschichte einzugehen. Eine kleine Schrift über das Nachleben des thra- 
kischen Reiters im Gespensterglauben des Volkes von M.Filipovie (84) muß deshalb 
erwähnt werden, weil sich in der geographischen Beschränkung der Vorstellung von den 
dämonischen nächtlichen Pferden bzw. Nachtreitern auf den ehemals thrakischen Raum 
geradezu die illyrisch-thrakische Volksgrenze bis in die Gegenwart herein abzuzeichnen 


scheint. 
> 


” * 


Für Jakobson enthält die Folklore trotz aller Überschichtungen, Entlehnungen und 
Änderungen „many striking survivals“, besonders im Geisterglauben und im Jahres- 
und Lebenslaufbrauchtum. Die Frage nach der Art ihrer Auswertung ist offengelassen. 
Demgegenüber hebt Unbegaun hervor, die moderne Folklore sei „für die Religions- 
geschichte nicht zu verwerten, solange man sich nicht die Mühe nimmt, sie gewissenhaft 
zu zergliedern, um die im Laufe der Jahrhunderte herausgebildete Schichtenfolge zu be- 
stimmen“. Ebenso betont L. Sadnik, daß „im Laufe der Jahrhunderte die aus der 
slawischen Urheimat mitgebrachten religiösen Vorstellungen in den späteren Wohnsitzen 
der slawischen Stämme mit Elementen der antiken Religionen, mit nachbarlichem volks- 
tümlichem Vorstellungsgut und nicht zuletzt mit jenen Anschauungen durchsetzt wurden, 
die unter dem Einfluß des Christentums aus den Hochkulturen des östlichen Mittelmeer- 
raumes in die slawischen Volkskulturen absanken“. 

Daß die slawische Religionsgeschichte von der anderer Völker, etwa der germani- 
schen (95), lernen kann, versteht sich von selbst. Daß sie mit der Indogermanistik Füh- 
lung halten muß, ebenso. Wird doch das Bild vom ältesten Slawentum jeweils auch durch 
das herrschende Bild des Indogermanentums mit bestimmt (96). Anderseits wandelt es 
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sich auch mit der vertieften Kenntnis der frühesten geschichtlichen Zeiten bzw. mit der 
veränderten Vorstellung von Nachbar- oder Unterjochervölkern. Es genügt, an das 
Verhältnis Slawen — Awaren zu erinnern (93,94). Wesentlich bleibt auch, ob die Archäo- 
logie unser Slawenbild der ältesten Zeit in wichtigen Zügen umzugestalten vermag. Wie 
weit die von der jugoslawischen Wissenschaft und gewissen Grabungsergebnissen gewek- 
ten Hoffnungen auf eine bessere Erkenntnis der slawischen Frühgeschichte in Erfüllung 
gehen werden, bleibt der Zukunft vorbehalten. Für die slawische Religionsgeschichte wäre 
natürlich die alte slawische „Kultstätte“ in Pettau (Pruj) ein Gewinn, wenn ihr kultischer 
Zweck wirklich gesichert wäre, worüber mir kein Urteil zusteht. 


= 


Schließlih wäre noch ein kurzer Blik zu werfen auf das Verhältnis der 
slawischen zur indogermanischen Religion bzw. zu den Religionen 
anderer indogermanischer Völker, wie es sich in den erwähnten Werken dar- 
stellt. Wieder ist die Grundeinstellung fast entgegengesetzt: hochgespannte Erwartungen 
und Vorschußlorbeeren auf der einen, Skeptizismus und Negation auf der anderen Seite. 
Nach Jakobson (9) bietet das slawische Pantheon wie auch die religiöse Terminologie, 
die ihrerseits wieder eng mit der arischen, besonders iranischen zusammenhängt, mehr ge- 
meinslawische als Stammeszüge und weist teilweise auf indogermanishe Wurzeln oder 
zeigt wenigstens indo-iranische, speziell iranische und vielleicht thrako-phrygische Zusam- 
menhänge. Nach Unbegaun (10) jedoch bemerkt man „außer einigen sicheren, aber ver- 
einzelten Analogien mit dem preußisch-Äitauischen Olymp keine gemeinsamen Elemente 
zwischen dem slawischen Pantheon und dem der anderen indogermanischen Völker, von 
Entlehnungen abgesehen“. Pisani (11) ist als Indogermanist zuversichtlicher. Da die Bal- 
ten und Slawen in ihren ursprünglichen Wohnsitzen bleiben und infolgedessen keinem 
so starken Kulturwandel unterworfen waren wie Griechen und Inder, sei zu erwarten, 
daß „das baltische und slawische Heidentum wenigstens wesentliche Züge der indo- 
germanischen Religion bewahrt habe“. Dies gelte vor allem für den höchsten Gott (Dieus) 
und die ihm heilige Eiche. Stärker als alle anderen Einflüsse hätten die iranischen 
Elemente über Skythen und Sarmaten auf die Slawen eingewirkt. Machek (12) geht 
schließlich so weit, daß er sich von der slawischen Religionsgeschichte sogar eine Be- 
reicherung des Bildes der indogermanischen Religion vor der Trennung der indo- 
germanischen Völker verspricht. Die Wahrheit ist wohl auch hier nirgends ganz. Jeden- 
falls greifen auf diesem Gebiet vergleichende Religionsgeschichte und Sprachwissenschaft 
am engsten ineinander. Sadnik (8) hebt mit Recht die Bedeutung der Arntzschen arisch- 
slawischen Wortgleichungen aus der religiösen Sphäre hervor. Nur ist bei den slawisch- 
iranischen Gemeinsamkeiten, wie wir am Beispiel bog „Gott“ sahen, die Frage nah Ur- 
verwandtschaft oder Entlehnung nicht immer leicht zu entscheiden. 

Zunächst zur Frage des slawischen „Dualismus“. DerzZavin (13) hält ihn 
ausdrücklich aufrecht, aber auch sonst spukt er noch gelegentlich in mehr oder minder 
verhüllter Form durch die Literatur. Unter Berufung auf Helmold erachtet Pisani (11) 
bei den Slawen den Glauben an ein böses, dem höchsten Gott entgegengesetztes Wesen 
für möglich; er müsse das Substrat gebildet haben, das der bogomilischen Sekte zu solcher 
Entfaltung bei den Slawen verhalf. Das Bogomilentum hat jedoch seine Wurzeln in 
anderen religionsgeschichtlichen Bezirken, und die slawische Religion gibt uns 
weder an Hand der Quellen noch nach dem Stand des heutigen Volks- 
glaubens das Recht, einen weltanschaulich-religiösen Dualismus zu 
behaupten. Ein solcher wird denn auch von der Forschung entschieden und nahezu 
einmütig abgelehnt. Er sei „den Urslawen sicher fremd“ gewesen (Sadnik). A. Brückner 
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findet bei den Slawen keine Spur des iranischen Dualismus noch irgendwelchen iranischen 
religiösen Einfluß (16). Letzteres ist wohl übertrieben. Den überspitztesten Ausdruck hat 
die Dualismusthese in der Theorie von Jan Peisker (86) bekommen, der den Zoroastris- 
mus als slawische Religion vor der Annahme des Christentums ansah. Zum Beweis dessen 
suchte er auf der Landkarte die von der Natur geschaffenen Kultbühnen (zwei gegen- 
überliegende, durch ein fließendes Gewässer getrennte Berge) und in ihren Namen den 
Nachhall oder Niederschlag der einstigen kultischen Bestimmung als Verehrungsstätten 
des lichten bzw. des dunklen Prinzips. Dabei mußten sich die „Jungfernsprünge“ (Devin 
Skok, zu deva „Jungfrau“) zu ihrer Erklärung eine Umtaufe in angeblich später miß- 
verstandenes daöva (awestisch „Teufel, Dämon“) gefallen lassen. Diese phantastische 
Theorie hat besonders Ivan Pilar (87) zu stützen gesucht, sie stieß aber sonst auf scharfen 
Widerspruch. Brückner erledigte sie auf seine Art durch Überprüfung des verwendeten 
topographischen Materials als „mythologische Phantasien“ (88). V. Cajkanovie führt 
dagegen vor allem religionsgeschichtliche Gründe an (79). 


Viel zäher klammert sich an Helmolds „Teufel oder Zserneboch“, der zu- 
sammen mit dem später hinzuerfundenen „weißen Gott“ den Dualismus sichtbar zu ver- 
körpern schien. Wie für Brückner „der schwarze Gott“ nur eine Erklärung für „Teufel“ 
ist, so erblickt auch Unbegaun, nach dessen Worten „jeder Dualismus den Slawen völlig 
fremd“ ist, darin wie im höchsten Gott christlichen Einfluß, denn „jeder Begriff eines 
höchsten Gottes ebenso wie jeder Begriff einer Verwandtschaft unter Göttern war der 
wirklichen Religion der alten Slawen unbekannt“. Ob Unbegaun mit letzterer Behaup- 
tung nicht doch zu weit geht? Die Quellen selbst sprechen zum Teil eine andere Sprache. 
Pisani hat dies richtig bemerkt. Sadnik sieht außer in der Verehrung der verstorbenen 
Vorfahren das Kernstück der religiösen Vorstellungen der Slawen in dem „Glauben an 
eine... Obergottheit, die sich jedenfalls vor dem Ende der urslawischen Epoche heraus- 
gebildet hat, aber auch viel älter, d.h. eine Erinnerung an die indogermanische Tradi- 
tion sein könnte“. Die Deutung des Zserneboch als Teufel ist nachträglich und christlich, 
indem nämlich „der schwarze Gott“ nach christlicher, auch ikonographischer Vorstellung 
dem „Schwarzen“, d.h. dem Teufel gleichgesetzt wird. Aber Cajkanovic (79) hat durch- 
aus recht, wenn er darauf dringt, daß die schwarze Farbe der Gottheiten (89) in den ur- 
sprünglichen Religionen nichts mit moralischer Wertung zu tun hat, sondern ein Kenn- 
zeichen der unterirdischen, der chthonischen Götter und Dämonen ist. Erst vom christ- 
lichen Umdenken her mußte ein „weißer“ Gott hinzuerfunden werden. Dagegen ent- 
spricht es und bestätigt gerade die Meinung von Cajkanovic, daß er in der Helmold- 
schen Darstellung fehlt. Sollten wir uns nicht doch allmählich auch mit der 
Möglichkeit der Existenz chthonischer, vielleicht sehr alter Götter 
beiden Slawen anfreunden? Man braucht deshalb Zserneboch nicht sofort wegen 
des ihm gebrachten Minnetrunks mit dem russischen Rod und seinem Kult zu identifi- 
zieren. Aber ein nordwestslawischer „Pluto“ wäre dann kein Ding der Unmöglichkeit 
und vielleicht dürfte man auch Tiarnoglofus aus dem lichten Bereich herunterholen und 
ihn ruhig als „Schwarzkopf“ lesen. Schließlich bekäme auch das über den Kiewer Gott 
Volos Gesagte eine Stütze. Diesen deutet Pisani, wie schon bemerkt, als slawischen Pan. 
Pan ist aber nach seinem Akmön-Dieus-Mythos der Seelenführer, der die Verstorbenen 
ins Reich der Väter „jenseits“ des steinernen Himmels ( Akmön) geleitet. 


Wenn man, des Suchens in dem Gestrüpp der unzureichenden und widerstreitenden 
Quellenangaben müde, den slawisch-arischen Göttertempel erblickt, den Jakobson (9) 
und besonders Machek (12) vor unsere Augen zaubern, ist man zunächst erstaunt und 
dankbar für den freien Weit- und Hochblick, der sich eröffnet. Man bedauert nur, daß 
die kühne Anknüpfung an Iranisches und Vedisches nicht ausführlicher dargestellt und 
begründet werden konnte. 
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Jakobson betont vor allem die engen iranisch-slawischen Zusammenhänge, die zahl- 
reichen Übereinstimmungen des Wortschatzes für Religiöses, Geistiges, Sittliches. Etymo- 
logisch wird der Bogen weit gespannt, wobei Tabu und Namenwechsel als weitere Er- 
klärungsmöglichkeiten den angesetzten (Doppel-) Formen des Etymons zu Hilfe kom- 
men. So erhält Perun eine reiche Verwandtschaft im gesamten indogermanischen Bereich; 
von den nordwestslawischen Götternamen gehören dazu Prone, Porovit und Porenutius, 
letzterer als Peruns Sohn. 

Für Svarogist Tvarog nach Jakobson ein Tabu-Name. Ersatzname ist auch das von 
V. Machek (90) behandelte, nur bei den Westslawen belegte rarogü, das den „Würg- 
falken“ bezeichnet und im tschechischen rarach „böser Geist, Teufel“ wiederkehrt. Noch 
heute knüpfen sich im Volk mythologische Vorstellungen an den Namen. In der iranischen 
Mythologie ist der Falke (varagna-) eine der zehn Inkarnationen der rätselhaften Gott- 
heit Vrthragna-. Machek betrachtet das slawische rarogüö als Entlehnung (mit Dissi- 
milation); Träger und Name wären aus der höheren Mythologie in die niedere Geister- 
. welt abgesunken. Nach Jakobson, der Macheks Deutung übernimmt, finden sich auch 
andere Inkarnationen des Vthragna (indisch Indra Vrthahan) im Slawischen wieder, 
so die verschiedenen Aspekte des Indra (slawisch jedr#) in den westslawischen mit -vit 
zusammengesetzten Götternamen. Auch im Svantevit-Kult sei der Zusammenhang mit 
dem Vrthragna-Kult gegeben. 

Zu diesen weitgehenden Gleichsetzungen mögen sich Berufenere äußern. Die Kon- 
struktionen scheinen gewagt, aber sie sind immer noch sinnvoller als das endlose etymo- 
logische Rätselspiel um sinnlose oder zur Sinnlosigkeit entstellte Namen. Ob damit 
die Mythologie — nach Brückners Ausdruck — „auf feste Füße gestellt“ wird, ist eine 
andere Frage. Entweder man begnügt sich mit der Handvoll einigermaßen gesicherter 
Tatsachen oder versucht auf anderen Wegen in Neuland vorzustoßen. Die Gefahren 
mehren sich damit. So ist Tabu ein wichtiger Begriff gerade auch für die Religions- 
geschichte, und seine Bedeutung für weite Lebensbezirke haben die Arbeiten von 
D. Zelenin (91) und neuestens Havers (92) dargetan. Aber entwertet man ihn nicht, wenn 
man ihn leichten Herzens dort anwendet, wo man mit der Etymologie nicht zu Rande 
kommt? Vielleicht wäre im gegenwärtigen Augenblick nichts mehr von- 
nöten als eine Aussprache über die weiteren methodischen Möglich- 
keiten und Wege der slawischen Religionsgeschichte. 

Der Versuch Macheks, der sich auf G. Dum£zil und F. R. Schröder beruft, scheint die 
Gefahrenpunkte und Klippen der neuen Richtung noch deutlicher zu machen. Machek 
geht von der obersten indogermanischen Gottheit als Himmelsgottheit und der Vorstel- 
lung der arischen (Adels- und Götter-) Familie aus und fragt, ob nicht auch die Slawen 
etwas davon bewahrt hätten. Wenn auch *dieus verloren ist, sei anzunehmen, daß die 
verschiedenen slawischen Götternamen nur alte Epitheta für den gleichen Gott seien 
(Perun, Svantovit, Triglav usw.). Dies bleibt leider so lange eine bloße Annahme, als 
wir nicht in der Lage sind, trotz der verschiedenen Namen die Wesensgleichheit der Be- 
nannten festzustellen. Moko$ ist für Machek die slawische göttliche mater familias, die 
Indräni, Frija entspräche und weniger die Eigenschaften der Herrscherin als der patri- 
archal gedachten Hausherrin verkörpert. Die Funktionen des russischen Spinnstuben- 
geistes Moku$a, von dem man nicht einmal mit Bestimmtheit sagen kann, ob er mit 
Moko$ eins ist, fügen sich in diesen Gedankenkreis. Dagegen befremdet die Berufung 
auf die tschechische Luc(k)a, die der Moko$ entspräche und sie ersetzt hätte. Es fehlen 
leider (außer einem Ortsnamen) alle Beweise für eine tschechische Moko$, während man 
über Herkunft und Funktion der Lucia-Gestalten einigermaßen unterrichtet ist. 

Svarog wäre eine der Gestalten des Dieus wie Indra und Sürya (Sonne). Das Feuer 
(Agni, svaroZil) wäre der Sohn des Dieus und gleichzeitig der Sohn der Sonne oder 
Svarogs. „Auf diese Weise kann man ohne Schwierigkeiten den slawischen an den 
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vedischen Zustand anknüpfen.“ Von Veles als dem slawischen Rudra und der Ableitung 
seines Namens aus einem Epitheton des letzteren war schon die Rede. ’ 
Damit „rückt die slawische Mythologie in die Nachbarschaft der Religionen der indo- 
iranischen Völker und läßt sich daher erklären, im Falle Veles’ erhellt sie die vedische 
Religion“... | | 
Leider überzeugt Macheks Rekonstruktion nicht. Es fehlen nicht nur die nach seiner 
Auffassung zur Götterfamilie gehörigen Dioskuren und die Tochter Eos, auch Moko$ ist 
an den Haaren herbeigezogen, um ihre hohe Funktion zu übernehmen. Obwohl durch 
das Prisma des vedischen Göttersystems gesehen, bleiben die slawischen Götter dennoch 
unverbunden, isoliert, höchstens mit gewissen Rangunterschieden ausgestattet, „frag- 
mentarisch und primitiv“. Wenn Unbegaun „die Zahl der Fragezeichen unendlich größer 
fand als die der positiven Fakten“, wenn man in der slawischen Mythologie meist Stück- 
werk sah ohne Hoffnung, je ein Ganzes daraus zu machen, so ist hier eine Synthese ge- 
wagt, die in Einzelheiten bestechend wirkt, aber leider die Tragkraft des verwendeten 


Materials überschätzt. 
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GESCHICHTE IM WORT 


Das Begriffsfeld des Staatlichen 
im chinesischen Kulturbereich 


Von 
HERBERT FRANKE 
München 


Die große historische Tiefe der chinesischen Literatur hat bewirkt, daß viele Ausdrücke 
eine lange Geschichte haben. Ihre Bedeutung hat sich dabei oft gewandelt. Doch blieb 
fast stets eine Grundeigenschaft erhalten; nämlich der „emblematische“ Charakter der 
chinesischen Wörter. Sie geben keine abstrakten Begriffe wieder, sondern eine konkrete 
Wirklichkeit. Der Name (ming) ist nicht eine frei übertragbare oder austauschbare 
Etikette, sondern impliziert einen bestimmten Rang in der hierarchisierten Welt. Im 
Makro- wie im Mikrokosmos hat alles seinen festgelegten Rang; wer einen Namen, eine 
Bezeichnung nennt, hat damit zugleich ein Rang- oder Werturteil ausgesprochen: der 
Name (ming) entscheidet über den Rang (wei)t. Der richtige Gebrauch der Namen ist 
somit in Philosophie, Staatslehre und Geschichte das Entscheidende. In den Jahrhunder- 
ten, die die altchinesische Denkweise in ihrer deutlichsten Prägung zeigen (500—100 
v. Chr.), ist denn auch immer wieder das Problem der Benennung erörtert worden, 
weniger im Sinne einer formalen Logik als vielmehr zu dem Zweck, durch richtige Wahl 
der Bezeichnungen die Harmonie und Stabilität der menschlichen Gesellschaft zu sichern. 
Dieses Anliegen ist fast allen Philosophenschulen jener Zeit gemeinsam, wenn auch eine 
bestimmte Schule (ming-chia, die „Sophisten“, „Logiker“) sich besonders um die Denk- 
probleme bemühte, die aus der Bezeichnungswahl entstanden?. Wie sehr ein Herrscher 
die richtige Festsetzung der Namen (und damit der Rangordnungen) als zivilisatorische 
Tat empfinden konnte, zeigt eindrucksvoll ein Absatz der Inschrift, die der Einiger 
Chinas, Ch’ in Shih-huang-ti zur Verherrlichung seiner Taten an verschiedenen Stellen 
des Reichs errichten ließ (211 v. Chr.): „Ich habe Ordnung in die Menge der Wesenheiten 
gebracht und die Wirklichkeiten geprüft; jede Sache hat den ihr zukommenden 
Namen.“ 3 Die Han-Zeit (206 v. Chr. — 220 n. Chr.), die das kurzlebige Ch’in-Imper- 
ium ablöste, brachte Kompendien hervor, in denen handbuchartig die „richtigen“ Be- 
zeichnungen zusammengestellt und kosmologisch-pseudohistorisch unter Zuhilfenahme 
der Klassischen Bücher interpretiert waren. Das bekannteste dieser Kompendien ist das 
Po-hu t’ung von 79 n. Chr.* Fast die gesamte spätere Spekulation der Chinesen baut 
sich, wenigstens soweit es sich um Staat und Herrschertum handelt, auf den Gedanken- 
gängen der Han-Zeit auf. 


1 Vgl. hierzu die grundlegenden Ausführungen von M. Granet, La pensee chinoise (Paris 1934). 

2 Die mehr konfuzianische Namenslehre ist u. a. dargestellt worden von O. Franke, Über 
die chinesische Lehre von den Bezeichnungen, in: T’oung Pao (1906) S.315 ff. 

3 Ed. Chavannes, M&moires Historiques, II (Paris 1895—98) S. 188. 

4 Den schwierigen Text hat Tjan Tjoe Som meisterhaft erschlossen und ins Englische über- 
setzt: Po Hu T’ung I, II (Leiden 1949—1952). 
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1. Reich 


Der gewöhnlich mit „Reich“ übersetzte Ausdruck t’ien-hsia der chinesischen Quellen 
bedeutet wörtlich „was unter dem Himmel ist“. Bereits die frühesten literarischen 
Quellen kennen diesen Terminus, wie etwa die echten Kapitel des Shu-ching (Buch der 
Urkunden) und das Shih-ching (Buch der Lieder), die beide ihrer Entstehung, wenn auch 
vielleicht nicht ihrer Redaktion nach, bis in den Beginn des ersten vorchristlichen Jahr- 
tausends zurückreichen dürften. Ein in der späteren Literatur mindestens seit der Han- 
Zeit geläufiges Synonym für t’ien-hsia, das vor allem gerne in gehobener Rede auftritt, 
ist hai-nei „(das Land) innerhalb der Meere“, denn manche Systeme der altchinesischen 
Kosmologie dachten sich die bewohnte Welt von Wasser rings umflossen. Beide Aus- 
drücke, t’ien-hsia wie hai-nei, haben zunächst also etymologisch keinen politisch-recht- 
lichen, sondern kosmologischen Sinn. Das, was unter dem Himmel oder, anders aus- 
gedrückt, inmitten der Meere liegt, ist die bewohnte Welt, die Oikumene. Daß ein solcher 
Ausdruck von ursprünglich unpolitischem Gehalt für „Reich“ stehen kann, erklärt sich 
leicht aus der geographischen Lage der Zentren der altchinesischen Hochkultur, die von 
schriftlosen Völkern mit geringerer staatlicher Organisation, eben den „Barbaren“, um- 
geben waren. Die Gleichsetzung von „bewohnter, zivilisierter Welt“ und „Reich“ hatte 
die wichtige Folge, daß grundsätzlich keine Grenzen des möglichen Herrschaftsbereichs 
anerkannt zu werden brauchten. Welchen Einfluß das auf die Theorie vom Herrscher 
als dem „Himmelssohn“ hatte, werden wir weiter unten kurz darlegen. Im übrigen 
lassen sich die beiden Sinnschattierungen von t’ien-hsia, die kosmologische und die poli- 
tische, nicht reinlich scheiden; stets schwingt, auch bei rein politisch-rechtlichen Dis- 
kussionen, die Auffassung der Identität von Kulturwelt und chinesischem Reich mit®. 
Welche Bedeutung eine solche Vorstellung für das Verhältnis zu anderen Staatsgebilden 
haben mußte, mit denen China im Lauf der Jahrhunderte in Beziehungen trat, liegt auf 
der Hand. Viel hat man im Westen über die Überheblichkeit der Chinesen gegenüber 
den „Barbaren“ geklagt, und man weiß, wie die Vertreter der westlichen Mächte zu- 
nächst in China als tributbringende Barbaren, nicht anders als ein indochinesischer 
Stammeshäuptling, betrachtet wurden. Freilich gehen manche Autoren zu weit, wenn sie 
diese Reichsidee der Chinesen, die seit der Schaffung des Einheitsreichs durch Ch’in 
(221 v. Chr.) eine in der Theorie bis 1912 festgehaltene zentrale Stellung einnahm, als 
alleinige Grundlage eines chinesischen Imperialismus ansehen, der die Staatlichkeit an- 
derer Völker ignorierte oder gar leugnete. In der Praxis, d. h. in der Geschichte, 
sahen die Tatsachen anders aus. Selbst schon unter den Han haben die chinesischen Kaiser 
Verträge mit anderen Mächten, z. B. mit den Hunnen, schließen müssen, die höchstens in 
ihrem Stil, nicht aber in ihrem Inhalt die Fiktion aufrechterhalten konnten, es gäbe 
nur ein Reich und einen Himmelssohn. Erst recht brachten die Zeiten der Spaltung 
Chinas in mehrere Machtgebiete eine Verwässerung oder vielmehr Einschränkung des 
Reichsbegriffs mit sich. Gelang dann die Einung wieder und entstand ein Staatswesen 
von überragender Macht auf chinesischem Boden, dann konnte freilich auch wieder mit 
Aussicht auf Erfolg versucht werden, der Identitätsfiktion von Reich und Welt praktische 
Geltung zu verschaffen. All das müßte sich an einer Geschichte der chinesischen Diplo- 
matie und der Formen des zwischenstaatlichen Verkehrs in Ostasien ablesen lassen, doch 
ist eine solche Arbeit bisher noch nicht unternommen worden. Sie hätte mit einer Sich- 
tung der in den chinesischen historischen Quellen enthaltenen völkerrechtlichen Vertrags- 
texte seit dem Altertum zu beginnen ®, 


5 Vgl. hierzu auch O. Franke, Geschichte des chinesischen Reiches I, S. 118 f. 


® Noch kürzlich hat W. Eberhard auf das Desiderat einer ostasiatischen Diplomatie-Geschichte 
hingewiesen: Conquerors and Rulers (Leiden 1952) $. 73, Anm. 2. 


232 


Das Begriffsfeld des Staatlichen im chinesischen Kulturbereich 


In gleichfalls sehr alte Zeiten reicht der Ausdruck r’ien-tzu, „Sohn des Himmels“, als 
allgemeine Bezeichnung für den Zentralherrscher zurück. Soweit sich übersehen läßt, ist 
er seit der frühen Chou-Zeit (1000—800 v.Chr.) gebräuchlich?. Nachdem das chinesische 
Kaisertum von den Ch’in begründet war, ging die Bezeichnung von den Chou-Königen 
auf alle späteren Kaiser über, bis 1912 der letzte Kaiser der Mandschu-Dynastie durch 
eine republikanische Regierung abgelöst wurde. Während nun der Ursprung des Aus- 
drucs t’ien-hsia auf das altchinesische Weltbild zurückführt, weist der Ausdruck t’ien-tzu 
auf die Himmelsverehrung des Altertums. Ursprünglich wurde ja der Himmel durchaus 
anthropomorph gedacht, wie auch das alte Schriftzeichen beweist, das einen großen Men- 
schen darstellt, und die Vorstellung von einem Sohn des Himmelsgottes als höchsten 
Herrscher auf Erden ist gerade bei einem anthropomorphen Götterwesen naheliegend. 
Allerdings ist t’ien „Himmelsgott“ im ausgehenden Altertum, und zwar wohl schon seit 
der konfuzianischen Zeit, zu t’ien „Himmel“ im Sinne eines mehr abstrakten, kosmischen 
Prinzips verblaßt. Der ausgeprägte Himmelskult der Chou ist von W. Eberhard mit dem 
Himmelskult der türkisch-mongolischen Steppenvölker Zentral- und Nordostasiens zu- 
sammengestellt worden; er weist den Kultus des Himmelsgottes der „Nordkultur“ zu, 
einer der von ihm erschlossenen altchinesischen Lokalkulturen®, deren Anteil an der 
Kultur der frühen Chou-Zeit besonders stark ist. 

Wie in einem Brennspiegel faßt die Universalität und Einzigartigkeit des chinesischen 
Herrschertums ein dem Konfuzius zugeschriebener Ausspruch zusammen. Er findet 
sich im Li-chi, wo es heißt: „Am Himmel gibt es keine zwei Sonnen, auf der Erde (t’s) 
keine zwei Könige (wang), in der Familie keine zwei Herren (chu), in der Ehrenordnung 
keine zwei (gleich hohe) Obere (shang).“*® Dieser Spruch hat in der Folgezeit immer 
wieder dazu dienen müssen, das Streben nach der Hegemonie über ganz China, ja über 
die ganze Kulturwelt (t’ien-hsia) zu rechtfertigen und mit der Autorität eines verbum 
magistri zu untermauern. Freilich muß zugestanden werden, daß diese in der Theorie 
so überragende Stellung des Zentralherrschers in der Praxis des chinesischen Altertums 
wohl niemals bestanden hat. Die tatsächliche Macht dürfte fast stets bei den lokalen 
Lehnsträgern und Machthabern gelegen haben, selbst zu Beginn der Chou-Zeit, wie es 
auch in einer kürzlich posthum erschienenen Schrift von Marcel Granet festgestellt 
wurde!®, Auch ist hier anzufügen, daß selbst von den chinesischen Staats- und Ritual- 
lehrern nicht immer ein grundsätzlicher Herrschaftsanspruch des Zentralherrschers über 
sämtliche barbarischen Anrainer Chinas vertreten worden ist. So heißt es im Po-hu t’ung, 
daß der König (wang) die Barbarenstämme nicht als seine Untertanen betrachte, und 
zwar wegen ihrer abweichenden Sitten und Bräuche!!. 


2. Staat 


Während t’ien-hsia nun den umfassendsten und höchsten Staatsbegriff, den des chine- 
sischen Reiches, wiedergibt, gehört das Wort kuo, das wir gewöhnlich mit „Staat“ über- 
setzen, einer niedrigeren hierarchischen Stufe an. Betrachten wir zunächst die Etymologie 
des Wortes. Ursprünglich bezeichnete kuo ein abgegrenztes Gebiet, ein Territorium. Das 
Schriftzeichen kuo, das bereits in einer Bronzeinschrift der frühen Chou-Zeit erscheint, 
besteht aus einem Phonetikum, das sich seinerseits aus den Zeichen „Streitaxt“ und 

? Vgl. hierzu auch O. Franke, Geschichte des chinesischen Reiches I, $. 119. 

® Lokalkulturen im alten China I (Leiden 1942) S. 70ff. 

® Li-chi ch. 27, Nr. 5. J. Legge, The Li Ki II (Oxford 1885) S. 285. S. Cosvreur, Li Ki II, 5. 402. 

10 La Feodalit€ Chinoise (Oslo 1952) S. 34. Dortselbst auch weitere Ausführungen über die 
sakrale Stellung des „Himmelssohnes“. 

11 Tjan Tjoe Som, Po Hu T’ung, S. 515f. 
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„Mund“ zusammensetzt (heutige Aussprache huo) und dem Klassenzeichen Nr. 31 „Um- 
zäunung“. Das Zeichen huo allein hat gleichfalls die Bedeutung „Territorium“ gehabt, 
wurde in diesem Sinne aber yü gelesen. Mit dem Klassenzeichen Nr. 32 „Erde“ zusammen 
bildet es das Schriftzeichen yü, welches ebenfalls „Staat, Territorium“ bedeutet. Alle drei 
Wörter sind verwandt und gehen auf das gleiche Etymon zurück 2. Daß die modernen 
Lesungen (k»o, huo, yü) voneinander abweichen, ist der Lautabschleifung im Lauf der 
Jahrhunderte zuzuschreiben; die Aussprache etwa 500 v. Chr. war *kwek bzw. *giwek. 
Inwieweit der den alten Schriftformen zugrunde liegenden graphischen Kombination 
„Axt — Mund“ ein semantischer Wert zukommt, ist durchaus unsicher. Die „paläogra- 
phische Kulturarchäologie“, die in der chinesischen Schrift oft so aufschlußreiche Erkennt- 
nisse bringt, versagt hier einstweilen. Man könnte allenfalls vermuten, daß auch in der 
Kombination „Axt — Mund“ einer der beiden Bestandteile phonetisch, der andere sinn- 
angebend verwendet ist. Als Phonetikum scheidet „Axt“ aus, da das betreffende Wort 
mit Sicherheit einen dentalen Auslaut hatte. K’osw „Mund“ dagegen endete, wie Simon 
gezeigt hat13, auf einen Guttural, und es könnte somit der Worttyp k — k als Phone- 
tikum in *kwek verwendet sein. Das hieße aber, daß im Schriftzeichen der Bestandteil 
„Streitaxt“ sinnangebend ist. 

Im übrigen ist die Aufhellung der etymologischen Wortgruppen und Wortfamilien 
im Altchinesischen auch nach dem heutigen Stande der Forschung noch ein weitgehend 
unerschlossenes Gebiet. Hier wie auch im folgenden verwerten wir die Ergebnisse, die 
Karlgren in seiner Pionierarbeit „Word Families in Chinese“ vorgelegt hat, ohne doch 
darum seine Wortfamilien als endgültig gesichert oder erschöpfend dargestellt betrachten 
zu wollen. Das Wort kuo „Staat“, „umgrenztes Territorium“, wird von Karlgren in der 
genannten Arbeit! einer Familie eingereiht, deren weitere Mitglieder Wörter mit der 
Bedeutung „Grenze, Ende, erschöpfen, Stadtaußenbezirk, eingefriedigter Park, First- 
balken“ sind. 

In den Texten des Altertums hat kso in der überwiegenden Mehrzahl der Fälle die 
Bedeutung „Lehnsstaat“. Die Gesamtheit der Lehnsstaaten macht das Reich (t’ien-hsia) 
aus, das auch als Gesamtheit der Lehnsstaaten (wörtl. die 10000 Staaten, wan-kuo) 
bezeichnet werden kann. Die hierarchische Ordnung der menschlichen Gesellschaft bringt 
ein Ausspruch des Meng-tzu (um 300 v.Chr.) klar zum Ausdruck: „Man spricht beständig 
von Welt (t’ien-hsia), Staat (kuo) und Familie (chia). Die Wurzeln des Weltreiches sind 
im Einzelstaat, die Wurzeln des Staates sind in der Familie. Die Wurzeln der Familie 
sind in der einzelnen Person.“15 Daneben kann kuo auch die Bedeutung „Hauptstadt 
eines Lehnsstaates“ haben, wie im Chou-li, den „Riten der Chou“. Diese Bedeutung ist 
jedoch verhältnismäßig selten und seit der Han-Zeit obsolet geworden. 


Wir sahen oben, daß der Begriff t’ien-hsia für die Reichsgesamtheit im Kosmologischen 
wurzelt. Entsprechend schwach war es auch um die Staatlichkeit des altchinesischen 
Reichs bestellt. Vom Staatswesen der Yin wissen wir nicht allzuviel, aber das Gebiet des 
Yin-Staates (ca. 1400—1000 v. Chr.) war sicher nicht groß, kaum einige Landstriche im 
Huangho-Tal umfassend, und auf das Bestehen einer straffen Zentralverwaltung deutet 
nichts hin. Vielmehr scheinen die Könige der Yin vorwiegend sakrale und kultische 
Funktionen gehabt zu haben. Und auch die Chou-Könige hatten in ihrem „Reich“ keine 
staatliche Organisation im eigentlichen Sinne (wohl dagegen in ihrem Domanialgebiet). 
So war denn die Staatlichkeit von Anfang an eine Sache der Lehen (kuo), nicht des 
Reiches. In den Lehen entstanden die Verwaltungsämter, Justizbehörden, Gesetze, Wäh- 


12 B. Karlgren, Grammata Serica (Stockholm 1940) Nr. 929. 

13 Bulletin of the School of Oriental Studies 9,2 (London 1939) S. 277. 

!* Bulletin of the Museum of Far Eastern Antiquities 5 (Stockholm 1934) S. 62. 
15 Übersetzt von R. Wilhelm, Mong Dsi (Jena 1916) S. 76. 
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rungen, nicht so sehr am zentralen Königshofe. So ist es denn nur natürlich, wenn kuo 
auch den Staat als solchen bezeichnet, als an die Stelle des Nebeneinander der Lehns- 
staaten der zentralisierte Kaiser- und Beamtenstaat tritt (221 v. Chr.). Dessen Formen 
waren bereits in der späteren Organisation der Lehnsstaaten, vor allem in Chin, seit 
dem 4. Jahrhundert v. Chr. vorgebildet worden. Auch heute noch bezeichnet im Chine- 
sischen kuo „Staat, Land“ ganz allgemein und dient deshalb zur Bildung von Länder- 
namen (Te-kuo „Deutschland“, Ying-kuo „England“ etc.). Daneben hat sich noch die 
Bedeutung „Nation, national“ herausgebildet. Sie begegnet uns schon im chinesischen 
Mittelalter. Mit kuo-yü: „nationale Sprache“, kuo-shu: „nationale Schrift“: bezeichnen 
die chinesischen Texte die Sprachen und Schriften der fremden Eroberer, wie der Kitan, 
Dschurdschen, Mongolen und Mandschu. In der modernen Sprache gibt es eine ganze 
Reihe von Ausdrücken, wo kuo als Bestandteil im Sinne von „national, vaterländisch, 
nationalstaatlich“ auftritt (ai-kuo-chu-i „Patriotismus“, kuo-hsüeh eig. „nationale Wis- 
senschaft“, d. i. Sinologie, etc.). Die Kuo-min-tang war die Partei des Staatsvolkes. 


Zeigt sich so in der Entwicklungsgeschichte des kuo eine Sinnerweiterung von „Terri- 
torium“ zu „Lehnsstaat“, „Staat“ und „Nation“, so muß man dabei stets im Auge 
behalten, daß der Begriff des Staates als einer vom Personellen unabhängigen Institution, 
einer juristischen Person sozusagen, hier ausscheidet. Stets war in der chinesischen Staats- 
theorie des Altertums und Mittelalters der „Staat“ durch den Herrscher dargestellt. Die 
institutionelle Seite der Staatlichkeit wird meist durch das Wort kuan bezeichnet, eigent- 
lich „Beamter“, von dem gleich noch zu reden sein wird. Hier sollen dagegen noch einige 
mit kuo- gebildete Ausdrücke erwähnt werden, die eine konkrete Erscheinung der staat- 
lichen Sphäre bezeichnen. Kuo-chia, eigentlich „Staat-Familie“, ist einer von ihnen. 
O. Franke!$ interpretiert diesen Begriff als „staatstragende“ Familie der Würdenträger 
und sieht darin einen Beweis für die Existenz einer adligen Herrenschicht im Altertum. 
Demgegenüber bezeichnet kuo-chia aber auch, und zwar zur Han-Zeit, den Kaiser, genau 
wie kuo-ch’ao (ch’ao „Dynastie*) die jeweilige Dynastie heißt. Im Lauf der Zeit wan- 
delte sich der Sinn von kuo-chia mehr zu „Regierung“ im allgemeinen, theoretischen 
Sinne, eine Bedeutung, die sich anscheinend im Nan-shih für die Liang-Zeit (6. Jahr- 
hundert n. Chr.) zuerst nachweisen läßt. 


3. Regierung 


Nach den im obigen kurz besprochenen Ausdrücken für die territoriale Seite des 
Staates sei nun kurz auf die funktionelle Seite eingegangen. Hier gibt es eine ganze 
Reihe von Ausdrücken, die die Regierung, das Regiment oder auch die Regierungshand- 
lung bezeichnen. Wir haben uns dabei zu erinnern, daß zumindest im klassischen Chine- 
sisch Wortkategorien sich nicht unterscheiden lassen und ein Wort je nach seiner Stellung 
im Satz nominalen, verbalen, adjektivischen oder adverbialen Sinn haben kann. Das 
gebräuchlichste Wort für die Tätigkeit des Regierens ist cheng. Es ist etymologisch iden- 
tisch mit dem gleichlautenden cherg „ordnen, gerademachen, berichtigen, richtig, recht“; 
beide unterscheiden sich nur dadurch, daß das erstgenannte mit Hinzufügung des Klassen- 
zeichens Nr. 66 geschrieben wird. Wie so oft scheint auch hier das Klassenzeichen eine 
sekundäre Zutat zu sein!?. Ferner gehört hierher ein gleichfalls heute cheng gelesenes 
Wort, geschrieben wie das ersterwähnte zuzüglich des Klassenzeichens Nr. 60 „gehen“. Es 
bedeutet „Strafexpedition“, „Kriegszug“, dann auch „strafen, zur Rechenschaft ziehen“ 
und „einziehen“ (Steuern, Abgaben o.ä.). Alle drei Wörter sind lautlich identisch und 


16 Geschichte des chinesischen Reiches III, S. 83. 
17 Vgl. Karlgren, Grammata Serica Nr. 833. 
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auf eine und dieselbe Wurzel zurückzuführen. Karlgren'® sieht in diesen drei Wörtern 
Mitglieder einer großen Wortfamilie, die z. B. Wörter mit folgenden Bedeutungen um- 
fassen soll: „korrigieren“, „leiten, regieren“, „befehlen“, „Gesetz“, „Regel“, „Herrscher, 
Kaiser“ (ti, vgl. hierzu weiter unten), „messen, Maß“ etc. Allerdings haben die meisten 
dieser Wörter einen archaischen gutturalen Auslaut besessen gegenüber dem Nasal der 
Gruppe cheng (*tiöng), und es erscheint die Alternanz Guttural/Nasal nicht als beweis- 
kräftig genug, um mit Sicherheit hier eine etymologische Verwandtschaft postulieren zu 
können. Erst ein Vergleich mit den entsprechenden Wörtern in anderen indochinesischen 
Sprachen dürfte hier endgültige Klarheit bringen. Geistesgeschichtlich bedeutsam ist 
jedenfalls, daß „regieren“ und „ordnen“ als identisch aufgefaßt werden. Von einer 
schlechten Regierung kann der chinesische Historiker niemals sagen, daß sie cheng ausübe; 
das Wort impliziert Ordnung und Harmonie. Man sieht daran, wie wichtig es für China 
war, das cheng-ming, die Ordnung der Bezeichnungen, zu wahren, und wie wenig ab- 
strakt diese Wörter aufgefaßt werden dürfen. Zu den Schriftzeichen ist noch zu sagen, daß 
die älteste Form von cheng, in einer Knocheninscrift der Yin-Zeit überliefert, dem 
Zeichen „Fuß“ sehr nahesteht; vielleicht ist zuerst das Wort cheng „Kriegszug“ in 
dieser Weise aufgezeichnet worden. 

Der moderne Ausdruk für „Regierung“ (im Sinne der Institutionen) ist cheng-fu. 
Fu heißt ursprünglich „Schatzhaus“, dann allgemein „Amtsgebäude, Amtssitz“. Das 
Binom cheng-fu zur Bezeichnung der obersten Regierungsbehörden scheint zuerst im 
Sung-shih in der Biographie des Ou-yang Hsiu (1007—1072) belegt zu sein, also in 
vergleichsweise später Zeit. Auch in der zeitgenössischen Sprache wird das Wort oft ver- 
wendet. Die Pekinger volksdemokratische Regierung nennt sich heute jen-min cheng-fu 
'„Volksregierung“. 


4.Macht 


Der Begriff der Regierungsgewalt in einem abstrakten Sinn, der nicht die Ordnung 
impliziert, sondern die reine Macht bezeichnen will, wird durch das Wort ch’üan aus- 
gedrückt. Während cheng ein Lob des Historikers ist, wird ch’üan verwendet, wenn die 
tatsächliche Macht gemeint ist, gleich, ob sie von einem Musterherrscher oder einem 
Usurpator ausgeübt wird, ja es könnte eine genaue Durchsicht aller Stellen in der histo- 
rischen alten Literatur, wo ch’üan steht, vielleicht sogar zeigen, daß ch’üan von einem 
negativen, verurteilenden Nebensinn nicht frei war. Aber einstweilen steckt die Sinologie, 
die in Phonologie und Paläographie solche Fortschritte zu verzeichnen hat, in bezug auf 
die Semasiologie noch sehr in den Anfängen. 

Aus der Form des Zeichens ch’üan lassen sich keine Rückschlüsse ziehen, da es eine rein 
phonetische Zusammensetzung ist. Die ursprüngliche Bedeutung ist, „Waage, Waagebalken, 
wägen“ 1°, dann auch „Gewicht der Umstände“ und schließlich „Macht“. In dieser letzt- 
genannten Bedeutung erscheint das Wort bereits in Texten der frühen Han-Zeit, wie 
dem Chan-kuo ts’. Karlgren?® stellt ch’üan mit anderen Wörtern „gleich, gleichmäßig, 
ausgleichen“ zu einer Familie zusammen. Darüber hinaus erscheint es aber nicht ver- 
messen, den Grundgedanken des Auswägens, Ausgleichens und der Ausgleichsmacht auch 
noch in anderen Wörtern finden zu wollen, die vielleicht mit ch’üan (* g’iwan) verwandt 
sind: kuan (* kwän) „Beamter“ ; yin (* giwen) desgl.; huan (* g’wan) desgl.; chün(* kiwen) 
„Fürst“. 

18 Word Families S. 65—66. 

19 Karlgren, Grammata Serica Nr. 158. 

20 Word Families S. 83. 
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Von den Bezeichnungen, die Chinas Herrscher geführt haben, ist als nächstes zu 
sprechen. Wir können uns dabei kurz fassen, soweit es sich um allgemeine Ausdrücke 
handelt. Chün „Fürst“ wurde bereits erwähnt. Das Wort kommt vor allem vor zur 
Bezeichnung des Gegensatzes zu ch’en „Diener, Vasall“ und wird als solches häufig schon 
in der alten Literatur bei der allgemeinen Erörterung der Herrscher- und Untertanen- 
pflichten verwendet. Ähnliches gilt für cbu „Herr, Herrscher“. Im Titel des Zentral- 
herrschers sind diese beiden Wörter jedoch nie erschienen. Wir wollen nicht auf die ver- 
schiedenen Umschreibungen für den Herrscher, zumal den Kaiser, in der gehobenen 
Literatursprache eingehen, wie shang „der Höchste“. Dagegen sei noch erwähnt, daß es, 
entsprechend dem ausgeprägten Ritualismus Chinas, besondere Ausdrücke sowohl für 
die Anrede des Kaisers durch den Untertan als auch für das „Ich, der Kaiser (Fürst)“ 
gibt, entsprechend dem pluralis majestatis. Im Lehensreich der Chou sprachen die Fürsten 
von sich als kua-jen „Ich, der einsame (eigentl. verwaiste) Mann“. Hiermit wird sowohl 
die unter den Menschen einzigartige Stellung des Herrschers betont als auch der in kua 
liegende Sinn „Waise“: nur ein vaterloser konnte ja, wenigstens der Theorie nach, den 
Thron besteigen. Dabei ist daran zu erinnern, daß seit dem Ende der Yin-Dynastie, 
welche Brudererbfolge hatte, sich unter den Chou allgemein die Sohnesfolge durchsetzte. 
Nach der Begründung des Kaisertums bürgert sich für das „Ich, der Kaiser“ das Wort 
chen ein, das bis in die Mandschuzeit in Geschichtswerken und Urkunden benutzt wird 
an Stelle des archaischen kua-jen. 

Von Interesse sind die Wörter, die das konkrete Herrschertum ausdrücken und in der 
Titulatur?! der Könige und Kaiser vorkommen. Unter der ältesten historisch greifbaren 
Dynastie, der der Shang oder Yin (ca. 1400—1000 v. Chr.) hießen die Kaiser ti. Die 
Etymologie des Wortes (arch. tieg) ist nicht ganz klar, trotz Karlgren, der es einer oben- 
erwähnten Wortfamilie einreihen will (vgl. Anm. 18). Auch hilft die Paläographie hier 
nicht viel weiter. Karlgren gibt in seinen Grammata Serica (Nr. 877) keine Deutung 
der ältesten Schriftformen, die sich auf den Orakelknochen der Yin-Zeit finden. Schindler 
sieht in den alten Zeichen die Wiedergabe einer gekrönten phallischen Figur und weist 
darauf hin, daß auf den Sandwich-Inseln für den höchsten Gott eine sehr ähnliche Rune 
gebraucht wurde ?. Diese Deutung hat manches für sich, denn ti kann auch heißen „der 
vergottete Ahne“, „Gott“, und phallische Ahnenfiguren sind ja aus dem ganzen südost- 
asiatisch-ozeanischen Bereich bekannt, der kulturell und religiös so vielfältige Bezie- 
hungen zum ältesten China aufweist. Tjan Tjoe Som hat neuerdings das Problem, wie ti 
aufzufassen sei, wieder aufgegriffen 23 und gezeigt, daß grundsätzlich ti drei Bedeutungen 
haben kann: 1) Gott, 2) Ellipse für huang-ti (hierüber s. u.), 3) Bezeichnung für die 
euhemerisierten Mythenherrscher wie Yao, Shun etc. Auf den Yin-Inschriften ist tz jeden- 
falls in einem Sinne verwandt, der 1) nahesteht. 

Unter den Chou hieß der Zentralherrscher wang, „König“, ein Titel, der ihm und nur 
ihm allein zukam. Die Lehensträger wurden je nach Größe und Bedeutung ihres Lehens 
mit verschiedenen Titeln bezeichnet, die in der späten Chou-Zeit zu einer Stufenfolge 
von 5 Rängen systematisiert wurden. Der theoretisch dem Chou-König vorbehaltene 
Titel wang wurde jedoch schon früh von Lehensträgern usurpiert (zuerst 704 v. Chr.), bis 
gegen Ende der Chou-Zeit alle sieben damals regierenden Lehnsherrscher sich als „König“ 


21 Hierzu neuerdings H. H. Dubs, Chinese Imperial Designations, in: Journal of the American 
Oriental Society 65 (1945) S. 26—27. 

22 The Development of the Chinese Conception of Supreme Beings, in: Asia Major, Hirth 
Anniversary Volume 1922, S. 336. 

23 On the Renderings of the Word Ti as „Emperor“, in: Journal of the American Oriental 
Society 71 (1951) S. 115—121. 
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bezeichneten. Die Etymologie von wang ist nicht ganz klar. Karlgren nimmt an, daß 
wang (*giwang) und das gleich zu erwähnende Wort huang zu einer Familie gehören; 
die hierher gehörigen Wörter kreisen alle um den Begriff „glänzend, strahlend, hervor- 
ragend“ 24, Paläographisch scheint das alte Schriftzeichen für wang, wie es bereits auf 
den Knocheninschriften der Yin-Zeit erscheint, ein Herrschersymbol (Jadeszepter o. ä.) 
darzustellen. « 

Als im Jahre.221 v. Chr. der König von Ch’in die anderen Lehnsstaaten annektiert 
hatte, wählte er als Titel Shih huang-ti, „Der erste Kaiser“. Er griff damit das alte Wort 
ti wieder auf, das hier am besten mit lat. divns wiederzugeben wäre. Huang (eigentlich 
„glänzend“) könnte mit Augustus übersetzt werden, der ganze Titel entspräche also etwa 
einem Divus Augustus. Die Wahl von huang ist jedoch nicht nur durch den Sinn des 
Wortes nahegelegt worden, sondern vor allem auch dadurch, daß die pseudohistorische 
Spekulation des 4. und 3. Jahrhunderts v.Chr. an den Anfang der chinesischen Geschichte 
3 Götterherrscher gestellt hatte, die san-huang, die „3 Erhabenen“ 2. In dem Titel huang- 
ti wurde somit ausgedrückt, daß der neue Kaiser sowohl die Attribute der Götter- 
herrscher (huang) als auch der Musterkaiser (ti) des Altertums in sich vereinigte. Seit 
jener Zeit ist huang-ti der Titel aller chinesischen Kaiser bis 1912 geblieben. 


In seiner mehrfach zitierten Arbeit hat Tjan Tjoe Som die Titulatur im Lichte der 
altchinesischen Staatstheorien untersucht und gefunden, daß die Abfolge huang — ıi — 
wang ein Absinken der Vollkommenheit und magischen Herrscherkraft (t£) zum Aus- 
druck bringt. Bezeichnenderweise stellte die historische Spekulation der ausgehenden 
Chou-Zeit die „3 Erhabenen“ (san-huang) an den Anfang der Geschichte, dann folgten 
die „5 Musterkaiser“ (wu-ti) und die „3 Königshäuser“ (san-wang). Die Geschichte wird 
also aufgefaßt als ein Abfall von ursprünglicher Vollkommenheit — die Lehre von den 
Weltzeitaltern im chinesischen Gewand. Als letztes Glied in der Reihe lassen die Theore- 
tiker das Zeitalter der „5 Hegemonien“ (wu-pa) folgen. Die Einzelglieder der Reihen 
von 3 oder 5 wechseln übrigens in den verschiedenen Texten; die Hintergründe für die 
verschiedenen Systeme sind zuerst von Haloun?® erkannt und beschrieben worden. Als 
„Hegemonen“ (pa, auch oft mit „Gewaltherrscher, Usurpator“ übersetzt) gelten die- 
jenigen Lehnsfürsten, die sich kurz vor und um 500 v. Chr. durch besondere Machtfülle 
auszeichneten. Während die san-huang nach chinesischer Auffassung noch die unvermin- 
dert heiligmäßige Vollkommenheit verkörpern, haben die pa ihre hegemoniale Stellung 
nur durch schiere Macht erreicht, ohne daß ihnen die moralischen Qualitäten der Muster- 
herrscher der grauen Vorzeit zuerkannt werden. Tjan schlägt darum für pa die Über- 
setzung „chief“, „Führer“ vor. Das Wort pa selbst gehört zu einer großen Wortsippe, 
deren Grundbedeutung zunächst „weiß“ ist, dann „weißhaarig, alter Mann, Führer, 
Vorgesetzter“ etc. 


Zwei Bemerkungen sollen diese Studie über die Staats- und Herrscherbezeichnungen ab- 
schließen. — Es mag scheinen, als ob in der Terminologie seit jenem bedeutungsvollen 
Jahre 221 v.Chr., als das chinesische Kaisertum entstand, sich bis 1912 nichts Wesentliches 


24 Word Families S. 60 und 64. Zu wang vgl. auch ©. Franke, Geschichte des chinesischen 
Reiches I, S. 127 ff. 

°® Hierzu vgl. Tjan in: Journal of the American Oriental Society a.a.O., und Franke, op. 
cit. I, S. 63f., III, S. 42 und die dort zitierte Literatur. 

26 Vor allem: Contributions to the History of Clan Settlement in Ancient China, in: Asia 
Major 1 (1924) S. 76—111; S. 587—623. Die Rekonstruktion der chinesischen Vorgeschichte durch 
die Chinesen, in: Japanisch-deutsche Zeitschrift für Wissenschaft und Technik 3 (1925) S.243—270. 
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mehr geändert habe. Dieser Eindruck kann der irrigen Vorstellung Vorschub leisten, als 
ob die Geschichte Chinas, wie noch Spengler meinte, seit der Han-Zeit statisch geblieben 
sei. Dabei ist es durchaus möglich, daß der Sinninhalt der Wörter zwischen Han- und 
Mandschu-Zeit noch Schattierungen aufzuweisen hat, die hier nicht berücksichtigt werden 
konnten. Sie wären im Rahmen einer Geschichte der Staatstheorien in China zu unter- 
suchen. 

Ferner ist hier bewußt davon abgesehen worden, die für das Staats- und Dynastie- 
gefühl so ungemein wichtigen symbolischen Traditionsträger und Reichsinsignien zu be- 
trachten. Hierher gehören etwa die Altäre für die Götter des Erdbodens und der Feld- 
frucht, die Ahnentempel der Herrscher, die Jade-Insignien, insbesondere das Reichs- 
siegel. Es schien jedoch ratsam, auf die Behandlung solcher Gegenstände der Staats- und 
Herrschersymbolik im Rahmen der vorliegenden terminologischen und etymologischen 
Studie zu verzichten, um nicht den gebotenen Umfang zu überschreiten. Die Materie ist 
zu komplex. 


Während des Druckes wurde mir ein Aufsatz zugänglich, der sich mit der Terminologie der 
Chinesen beschäftigt: J. R. Levenson, T’ien-hsia and Kuo and the „Transvaluation of Values“, in: 
Far Eastern Quarterly 11 (1952) S. 447—451. — Leider konnte diese Arbeit nicht mehr berück- 
sichtigt werden. 
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